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druk : Van A lem 
There was a faith-healer of Deal 
Who sa id : "Although nothing is real 
If I s i t on a pin 
And the point enters in , 
I don ' t l ike what I fancy I f e e l " . 
AAN MARIET 
Woord vooraf 
Belangstell ing voor de strukturele analyse bloeit a lom. Dat ook de godsdienstgeschie-
denis zich bi j de belangstellenden bevindt, kan dan ook, na vier delen Mythologiques, 
niet verbazen. Dit boek onderzoekt de strukturele mythenanalyse op z i jn relevantie 
voor de godsdiensthistorie. Het objekt van onderzoek werd in de borórosamenleving 
gevonden, omdat deze door Lévi-Strauss én beschreven én herhaaldelijk in z i jn oeuvre 
ter demonstratie naar voren is gehaald. 
Ik heb me door de gedachte laten leiden dat, hoe dichter men een auteur op de voet kan 
volgen en vergeli jken met eigen analyse-resultaten, des te meer duidel i jk kan worden 
waar diens relevantie moet worden gevonden. 
In verschil lende opzichten wi jk t de vormgeving van dit boek van het gangbare af. A l -
hoewel uit zes relatief autonome afdelingen bestaande, vooronderstellen die elkaar over 
en weer, omdat de bestudering van de ronde wereld van de mythe slechts aan de opper-
vlakte een lineaire uiteenzetting mogeli jk maakt.Voordeel van deze aanpak voor de le -
zer is dat wi l lekeurig met lezen begonnen kan worden; nadeel is dat de finesses van een 
argument in meerdere afdelingen bi jeen gelezen moeten worden. Om hem daarbij tege-
moet te komen, is ernaar gestreefd zo veel mogeli jk verwijzingen in de tekst op te ne-
men. 
Een godsdiensthistorische benadering vraagt naar de betekenis van voorstell ingen en 
prakti jken voor de betrokkenen. De interpretatie ligt echter niet gebed in een tot kader 
dienende historische schets. 
Vanwege onze vraag naar de hanteerbaarheid van de strukturele principes, is een thema-
tische ordening aangebracht d ie , geïnspireerd door de consensus en vooral de versch i l -
lent in consensus in de bestaande litteratuur over de boróro, de afdelingen één en zes 
als verpakking doet verschijnen en de tussenliggende afdelingen als het eigenl i jke eten. 
De verpakking zal vooral de vakgenoten interesseren, de inhoud vooral diegenen onder 
de lezers, die geïnteresseerd z i jn in de godsdienstige voorstell ingen van de boróro, 
Wïe zich vooral een beeld wi l vormen van de thematiek wordt verzocht van de s a m e n -
vatting kennis te nemen; wie meteen met de inhoud wi l beginnen, wordt verzocht eerst 
mythe S.5 ( in 5.3) en mythe M2 ( in bi j lage) door te nemen. 
Ik wi l Marcel Reehuis danken voor z i jn bijdrage in de vertal ing der portugese teksten. 
Ik dank Mari jke Vlemmïngs voor de korrektie van de engelse samenvatt ing. Bijzonder 
erkenteli jk ben ik Beppie en Henk Janssen, die korrektie en def ini t ieve versie van het 
manuscript met grote toewijding verzorgden, Chris van A l e m , die de vermenigvuldiging 
ervan heeft mogeli jk gemaakt en, niet in de laatste plaats, z i jn vrouw en m i jn vrouw, 
die dat zo onder elkaar geregeld hebben. 
Ni jmegen, 15 januari 1974 
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Afde l i ng I G E S C H I E D E N I S E N E T N O L O G I E 

1 . Geschiedenis en etnologie 
In "'•. -.thropologie Structurale" formuleert Lévi-Strauss de overeenkomsten en verschi l len 
in doel en benadering van etnografie en geschiedenis. Vanuit het gezichtspunt van de 
godsdienstwetenschappen kan men zich met de voorgestelde benadering verenigen. Beide 
discip l ines kennen de hartstocht voor het deta i l , beide z i jn geïnteresseerd in de proces-
sen die vooraf en voorbij aan een verandering gaan¡ beide bestuderen samenlevingen die 
van die van de onderzoeker, in t i jd of plaats of t i j d en plaats, verschi l len. Van de etno-
graaf zo goed als van de historikus wordt gevraagd een beschri jving te geven die er in 
slaagt de part i kul ¡ere ervaring -die z i j met de vreemde samenleving hadden, tot een meer 
algemene ervaring uit te bre iden. Dan kan ook de lezer erin slagen z ich in de vreemde 
si tuat ie te verplaatsen. Dit eist van beide d isc ip l ines: getraindheid in nauwkeurigheid, 
objekt iv i te i t en sympathie, (c f . AS hoofdstuk 1-2) . x) 
A ls vertegenwoordiger van de godsdienstwetenschappen heb ik Wi l l em Brede Kristensen 
gekozen, een man die z i jn vakgenoot Gerhardus van der Leeuw in de schaduw stelt op het 
punt van historische precisie en aandacht. Terwij l Van der Leeuw, zoals Van Baaren in 
"Wi j Mensen" heeft laten z ien, niet geheel vr i j komt van evolut ionist ische tendensen, 
heeft Brede Kristensen zich daaraan nimmer schuldig gemaakt. Voor Kristensen is een 
evolut ionist isch perspektief a l t i j d een f i losof ie en derhalve onbruikbaar voor de historikus 
die vraagt naar de andersheid van de anderen. 
Kristensen is vóór al les een histor ikus, die er z ich niet temin rekenschap van geeft zon-
der fenomenologie en f i losof ie niet te kunnen slagen. Van der Leeuw is een theoloog die 
fenomenologie beoefent. Met brede kennis en belangstell ing benadert hi j de problemen 
van riten en dans, het machtswoord en de innerl i jkheid en zo is z i jn faam goed te be-
gr i jpen. De hartstocht voor de geschiedenis legt aan Kristensens niet minder brede' kennis 
en belangstell ing, beperkingen op. 
Daarom is h i j voor mi jn projekt een geschikte tegenhanger van het brede, overkoepelende 
denken van Claude Lévi-Strauss. 
Kristensen eist van de beoefenaars van de godsdienstwetenschappen dat ze in hun h i s -
torische akt iv i te i t de godsdienstige gegevens als observatoren benaderen en er zo lang 
mee bezig bl i jven tot er besloten kan worden: z i j hadden geli jk. ' (MOR General Introduc-
t i o n ) . Hi j eist van hen sympathie en nauwkeurigheid (MOR p. 10) , twee onmisbare 
attitudes voor geslaagd historisch onderzoek. Hij geeft er zich rekenschap van dat de 
historikus slechts bi j benadering tot de si tuat ie van de betrokkenen kan doordringen; dat 
hun betekenissen en ervaringen slechts bij benaderingen achterhaald kunnen worden: 
"het verbeeldend herbeleven van een aan ons vreemde si tuat ie is een vorm van tegen-
woordigstel l ing en niet de werkel i jkheid zelf , want die dient z ich a l t i jd met souvereine 
autoriteit aan. De 'ex is tent ië le ' aard van de godsdienstige gegevens wordt nimmer door 
onderzoek onthu ld . " (MOR p . 7 ) . Wat dat betreft kent de etnograaf een riskanter projekt 
wanneer hem wordt toegeschreven in de identi f ikat ie met de si tuat ie van de inlanders te 
s lagen: "Om op aangepaste wi jze een sociaal fei t te begrijpen dient men het totaal te 
vatten, dat w i l zeggen van buiten af als een d ing, maar als een ding waarvan de subjek-
t ieve, -bewuste of onbewuste- verstaanswijze een integrerend deel u i tmaakt. We zul len 
begrijpen wanneer we, onvermi jdel i jk mens b l i jvend, het fei t als de inlander zul len leven 
in plaats van het te observeren als etnograaf. " ( I M M p. xxvi i c f . A S . p. 23 ) . 
De geslaagde of bi j benadering geslaagde identi f ikat ie hoeft niet al leen te worden toe-
geschreven aan het verschil van si tuat ie in historisch of etnografisch onderzoek: dokumen-
ten voor de historikus tegenover de levende omgeving waarin de etnograaf tot z i j n fei ten 
komt . Ze kan ook worden verklaard door het verschil ¡n hetgeen wordt gezocht: sociale 
en kulturele fei ten -dat wi l zeggen, produkten en voorstel l ingen van de betrokkenen-
x) z ie l i j s t van afkortingen achter in. 
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door de etnograaf en godsdienstige produkten en voorstell ingen door de godsdiensthisto-
r ikus . Door de studie van de Is lam wordt de godsdiensthi stori kus nog geen is lamiet , door 
het deelnemen aan jacht en visvangst, inwijdingsrituelen en alledaagse akt iv i te i t kan de 
etnograaf samen met de betrokkenen ervaren. Weliswaar kunnen sociale of religieuze 
fei ten niet los van hun kontekst gezien worden, dat hoeft nog niet te betekenen dat beide 
van dezelfde orde z i j n . 
Maar zowel de historikus als de etnograaf leveren een deskr ipt ie, dat wi l zeggen, een 
onsystematische weergave van geobserveerde en min of meer begrepen, verhelderde en 
gekonstateerde data. 
Beiden ontmoeten de bedenking die Lévi-Strauss als volgt formuleert: "Het tragische 
r is ico dat de etnograaf steeds bedreigt . . . is dat hij het slachtoffer wordt van een m i s -
verstand, dat wi l zeggen dat z i jn subjektieve waarneming waartoe hi j is gekomen, geen 
enkel punt gemeen heeft met dat van de inlander, behalve dan die subjekt iv i te i t ze l f . " 
( I M M p. x x x ) . Of daarbij nu wordt gemeend, dot werkel i jke ident i f icat ie bereikt werd 
dan wel dat wordt gemeend, dat de 'existent iële natuur' bi j benadering werd aangeduid 
maar niet onthuld, voor beide posit ies geldt de onnavolgbaarheid van de gebruikte -be -
wuste of onbewuste- procedures. Door te zeggen dat nauwkeurigheid, objekt iv i te i t en 
sympathie er de kenmerken van z i jn is nog niet aangegeven hoe die kenmerken kunnen 
worden bere ik t . 
Voor een intersubjektief k l imaat volstaat het aan te geven hoe de objekt iv i te i t en nauw-
keurigheid gebruikt worden om tot logische en systematische verantwoording van de data 
te komen. Intersubjektief wi l zeggen dat een niveau wordt gezocht waarop " i k " en "de 
ander" elkaar niet al leen ontmoeten, maar ook met elkaar kunnen uitwisselen over de 
regels die naar dat niveau voeren. Het probleem van het subjektieve misverstand "zou 
onoplosbaar z i jn wanneer de subjekt iv i tei ten per hypothese onvergelijkbaar en onverb ind-
baar zouden z i j n ; wanneer de opposit ie tussen " i k " en "de ander" niet zou kunnen worden 
overstegen op een terrein waarop objekt iv i te i t en subjekt iv i te i t elkaar ontmoeten, we be-
doelen: het onbewuste. Enerzijds z i jn de wetten van de onbewuste akt iv i te i t inderdaad 
steeds buiten de subjektieve waarneming (we nemen er slechts als objekt kennis van) , 
anderzijds z i jn het ju is t de onbewuste akt iv i te i ten die de modali tei ten van deze waarne-
ming bepalen. " ( I M M p . x x x ) . 
We zien hoe het subjektieve probleem wordt opgelost zodat het riskante projekt van de 
etnograaf en de hi s tor ikus: de b eschr i jv ing, z i jn onvervangbare waarde b l i j f t behouden. 
Tegeli jk vinden we het eigenl i jke objekt van de antropologische studie: de onbewuste 
geest. En we kunnen vermoeden dat de studie van de mensel i jke, onbewuste geest niet 
voltrokken wordt op het niveau van de empirische verschi jnselen, maar op een ander n i -
veau van de empi r ie , (z ie 1 .3 ) . 
Vanuit fenomenologisch-historisch gezichtspunt wordt de hypothese van de onverenig-
baarheid van " i k " en "de ander", subjekt en objekt, binnenwereld en buitenwereld, even-
eens verworpen. Ik stel me op het standpunt dat het mensel i jke l ichaam de eerste si tuat ie 
is die wordt aangetroffen door de mens die aan zichzelf als " i k " refereert. In de t i jd b e -
zien gaat "de ander" vooraf aan het " i k " , staat "de ander" op het niveau van het " i k " 
(daar ook "de ander" aan zichzelf als " i k " refereert) en volgt "de ander" het " i k " ook op. 
Maar hun relatieve autonomie kan in de ervaring, die de grenzen van de rat ional i tei t niet 
kent, worden opgeheven -geheel of par t iee l - , omdat het mensel i jke l ichaam noch af-
scherming, noch grens van de ander is , maar centrum waarvan de ratio slechts als objekt 
kennis neemt. Struktural isme zogoed als fenomenologie ageren tegen een dual ist isch 
rat ional isme, maar terwi j l de eerste op weg naar het onbewuste gaat, keert de tweede zich 
naar de onmiddel l i jkheid van de ervaring, (zie verder 1 .1) . 
Men kan, door het verwerpen van een scheiding tussen binnen- en buitenwereld, ook be-
weren dat voor de fenomenoloog de studie van de mensel i jke natuur zich op een niveau 
3 
voltrekt ν a η de empir ie. De menseli jke bevindeli jkheid = empir ie beperkt z ich niet tot 
die van de e m p i r i s c h e v e r s c h i j n s e l e n : de z intu ig l i jkheid is slechts een 
aspekt van de l ichamel i jkheid. 
De paranormale verschijnselen borgen de juistheid van deze these, x) 
We kunnen konstateren dat het probleem van de deskript ie, zelfs al wordt er aan al le 
- ideale- eisen voldaan, pas wordt gereduceerd in het kader van een theorie, d . w . z . een 
aanname over de aard van de mensel i jke werkel i jkheid. Aan deskripties kan men vragen: 
berust de aangetroffen en gebruikte ordening slechts op hún normen, produkten en voor-
stell ingen? Berust de weergave, de vergelijkende verheldering op nog iets anders dan b i j -
voorbeeld de intuïtie en erudit ie van de onderzoeker? 
Gesteld dat de strukturele analyse een suksesvolle vernieuwing is -hetgeen ik in dit 
boek wi l demonstreren-, is ze dat dan ook voor de godsdienstige feiten? Een centrale 
vraag hierbij is of het godsdienstwetenschappel ι jk onderzoek een logisch-systematische 
benadering verdraagt en we zul len in 1.2 zien dat Kristensen daar negatief op antwoordt. 
Bijgevolg zal ik, na in 1.3 de mechanische modellen te hebben besproken, in 1.4 een 
uiteenzetting met de aan struktural isme en fenomenologie gemeenschappeli jke, kantiaanse 
oriëntatie ondernemen. 
1.1 Het onbewuste en de mensel i jke ervaring 
"De kennis", zo leert het Trieste der Tropen, "berust niet op een verzaking of verkwanse-
l ing, maar bestaat uit een selekteren van w a r e aspekten, dat wi l zeggen van die 
welke samenvallen met de eigenschappen van mi jn gedachten. Niet zoals de neo-Kant i -
anen dit opvatten, want daar oefent z i j op de dingen een onvermi jdel i jke dwang u i t , maar 
veeleer omdat mi jn gedachte zelf een voorwerp i s . Daar ze "van deze wereld" i s , deelt 
z i j de natuur e rmee. " (ned.ver t . p. 45 ) . Met di t citaat is Lévi-Strauss op weg naar de 
st ichting van het super-rat ional isme waar hij via de geologie, Marx en Freud, bi j aan-
komt. Het super-rat ional isme beoogt een oversti jging van het rat ionalisme dank z i j de 
kategorie van "het betekenisvol le" ( i dem) , waar de af fekt iv i te i t met de rat ionali teit 
wordt geïntegreerd, zonder iets van z i jn eigenschappen te veri ¡ezen. ( p . 47-48) . Emoties 
en kennis bl i jken op dit niveau geïntegreerd. 
In verband met de kennis wordt gezegd dat "de eigenschappen van mi jn gedachte" hun 
natuur met "deze wereld" delen. Ze vormen ware aspekten van de kennis; ware Objekten 
die worden benaderd door een intel lektual isme dat de patronen die zowel onder "deze 
wereld" als onder "de eigenschappen van mi jn gedachte" l iggen, aan het licht poogt te 
brengen. Lévi-Strauss formuleert de lessen die hij van z i jn drie inspiratiebronnen (de 
geologie, Marx en Freud) heeft getrokken: "Op een van de werkel i jkheid verschil lend 
niveau schi jnt het marxisme op dezelfde wi jze te werk te gaan als de geologie en de 
psychoanalyse. . . : al le drie tonen aan dat begrijpen bestaat in het herleiden van een tyoe 
van werkeli jkheid in een ander; dat de ware real i teit nooit de meest voor de hand liggende 
is en dat de natuur van het ware reeds doorschemert in de zorg waarmee het z ich verschui l t . 
In al die gevallen komt hetzelfde probleem naar voren, dat van de verhouding tussen het 
gevoel en het rationele, terwi j l het nagestreefde doel hetzelfde i s : een soort van 
s u p e r r a t i o n a l i s m e dat er op uit is het eerste te integreren in het tweede zonder 
iets van z i jn eigenschappen op te of feren." (p . 47-48) . Werkel i jkheid in deze kontekst 
is empirische werkel i jkheid, de werkelij kheid die door observatie toegankeli jk i s , maar 
ook de werkel i jkheid die door een ervarend Subjekt wordt meegemaakt. Niet op dat niveau 
vinden we de super-werke I i jkheid die ware werkel i jkheid wordt genoemd. Die verhult z ich 
immers. Waar anders zou dat kunnen z i jn dan in het onbewuste dat de modali tei ten van 
x) Onder paranormaal versta ik die verschijnselen welke in de parapsychologie worden b e -
studeerd en in de godsdienstwetenschap als magische verschijnselen kunnen worden benoemd. 
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mi jn waarneming bepaalt? (zie hiervoor: 1 . ) . Om nauwkeurig te z i jn: de ware werkel i jk-
heid treffen we voorbij de subjekt iv i tei t van mi jn waarneming. 
Een vergel i jk ing van dit onbewuste met dat van Freud brengt het ware karakter van het 
strukturele onbewuste aan het l icht . Volgens Fromm kenmerkt Freuds onbewuste zich 
door gevoelens, strevingen en wensen waarvan het Subjekt z ich niet-bewust is, alhoewel 
z i jn handelen erdoor wordt gemotiveerd. 
Dergeli jke strevingen z i jn echter niet alleen onbewust omdat we er ons niet van bewust 
z i j n , maar er is een instant ie: "de censuur", die ons ervan weerhoudt er bewust van te 
worden, (cf . Fromm: Dromen, sprookjes, mythen ned. vert. p. 42 ) . Het freudiaanse 
onbewuste is dus een kracht die de mens voert waar hi j niet weet, of niet w i l , zoals het 
bestaan van dwanghandelingen i l lustreert. Door de censuur wordt het " i ch " niet bewust 
van de strevingen van het "es", dat wi l zeggen dat het zogenaamde "über- ich" het vr i je 
ui twisselen van " i c h " en "es" belemmert. Dat er echter dwanghandelingen kunnen voor-
komen impliceert dat de censuur het "es" niet hermetisch afs lu i t , maar af en toe een 
steek laat val Ien. 
Een marge van bewustwording van het " es " , al is het dan verwrongen tot aan de opper-
vlakte gekomen, schi jnt mogeli jk te z i j n ; trouwens, hoe zou anders de psycho-analyt i -
sche therapie kunnen slagen? 
Wanneer bij Lévi-Strauss het onbewuste zich kenmerkt door het bepalen van de moda l i -
tei ten van mi jn subjektieve waarneming, dan heeft dat onbewuste het karakter van de 
censuur: van het "über - i ch" , en dus niet van het ongeweten vat van verlangens en s t re-
vingen. 
Het strukturele onbewuste is , met een woord van Ricouer -die door Lévi-Strauss i n -
stemmend wordt geciteerd (CC. p.19 v t n t ) - , dan ook meer kantiaans dan freudiaans 
van aard. Vri j van de kategorieën van t i jd en ruimte -die slechts voor de ratio gelden- , 
oefent ze een beperking uit op mi jn subjektieve waarneming. De strukturen van de 
kol lekt ieve voorstell ingen treden als censor van de mensel i jke geest op d ie , zoals de 
Ouverture van Le Cru et le Cuit feestel i jk konstateert, zelfs in de mythen gedetermineerd 
b l i j k t . 
Omdat de regel geldt : "als er ergens wetten z i j n , z i jn ze ook overa l " , is de mense-
l i j ke geest gedetermineerd, (z ie voor dit punt 1.3.2 slot en 1 .4) . Sinds haar aard die 
van deze wereld is , kent ze wel de inwerking van de t i j d , maar vergeleken met de a l l e -
daagse werkel i jkheid is dit een heel trage t i j d . 
1.1.1 De esthetische waarneming 
Lévi-Strauss benadert de geologie, "fysische wetenschap, maar ook moeder en voedster 
van de geschiedenis door methode zowel als door onderwerp" ( p . 48 ) , met gepassio-
neerde termen die voeren naar de superrede. S imonis , Edmund Leach en ook ikzelf 
lezen in de daarop betrekking hebbende passages de def in i t ie van het struktural ist ische 
onderzoek, gekenmerkt door het zoeken van relatiepatronen en waargenomen vanuit een 
esthetische overst i jg ing van de mensel i jke, alledaagse werkel i jkheid: "E lk landschap 
ziet er aanvankeli jk uit als een ontzageli jke wanorde die het iemand vr i j laat die z in er-
aan te geven welke hi j zelf verkiest. Maar gaat de verheven zin van dit al les de land-
bouwkundige bespiegel ingen, de geografische gebeurtenissen, de wederwaardigheden in 
de prehistorie en de geschiedenis niet te boven in hetgeen vooraf gaat, het andere b e -
heerst en in ruime mate verklaart? 
Deze bleke, vage l i j n , di t d ikw i j l s onmerkbare verschil in de vorm en dichtheid van 
rotsachtige overbl i j fse len, getuigen ervan dat, waar ik nu een schraal en onvruchtbaar 
landschap waarneem, eerti jds al twee oceanen elkaar hebben opgevolgd. Het spoor v o l -
gend van de bewijzen van hun duizendjarige aanwezigheid en al le hindernissen overwin-
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nend -s te i le wanden, aardverschuivingen, kreupelbos en bouwland-, even onverschi l l ig 
voor de paden als voor de hinderpalen, i i jkt het alsof men tegen elke zin handelt. Het 
enige doel van deze ' dwars-zin is echter het ontdekken van een hoofdzin, ongetwijfeld 
duister maar waarvan al le anderen een gedeeltel i jke of verwrongen transpositie z i j n " . 
(TT. ned. p. 42-43; frans p. 59-60) . 
Simonis geeft als kommentaar : "Lévi-Strauss spreekt van de geologie. Men geeft er 
zich al snel rekenschap van dat de laatste z in van deze tekst de def ini t ie zelf van het 
strukturalist ische onderzoek is en van de kennis die zich daarbij voegt." (Passion de 
I ' Inceste p. 14) . Lévi-Strauss ¡s dus op weg naar de meester-z in, de superrede, duister, 
dwars, maar matr ix van al le andere z i n . 
Leach kiest het aansluitende c i taat : "A ls dan het wonder plaats vindt, zoals soms het 
geval i s , wanneer aan beide zi jden van een verborgen scheur twee groene planten van 
verschillende soort naast elkaar staan -waarbij elk de meest geschikte grond heeft geko-
zen- , en als men op datzelfde moment twee ammonieten in de rots ziet met ongel i jke, 
gekompliceerde involuties die op hun manier getuigen van een tussenruimte van enkele 
t iental len mi l lenn ia , dan smelten ruimte en t i j d p lotsel ing samen; de levende verschei-
denheid van het ogenblik plaatst de leefti jden naast elkaar en vereeuwigt z e " . 
Leach kommentarieert : "Merk op dat het niet de groene planten z i jn die de werkel i jke 
aandacht van Lévi-Strauss hebben getrokken. Ze wekken alleen z i jn nieuwsgierigheid. 
Z i j n eigenl i jke aandacht vertoeft bi j wat er onder l ig t - ie ts dat heel wat abstrakter i s - , 
de relatie die bestaat tussen twee ammonieten, residuen van levende soorten die m i l -
joenen jaren geleden ophielden te bestaan. En ook nu weer is de reden waarom hi j voelt 
dat hij in die abstraktie met recht is geïnteresseerd: dat het l icht werpt op het heden, op 
het verschil tussen twee groene p lanten." (Leach, Lévi-Strauss p. 17) . 
Lévi-Strauss ontdekt dus een onderliggende reden voor de gel i jk t i jd igheid van de ongel i jk -
t i jd ige momenten, de geologie als matrix (moeder) van de geschiedenis is aktueel . 
Het wonder heft Lévi-Strauss op een hoger p lan: "Het denkvermogen en de sens ib i l i -
teit kri jgen toegang tot een nieuwe dimensie waar elke zweetdruppel, elke spierbeweging, 
iedere zucht, even zo vele symbolen worden van een geschiedenis waarvan mi jn l ichaam 
de juiste beweging weergeeft, terwi j l m i jn geest er de betekenis van omvat. Ik voel me 
in een innige sfeer van begrijpen waarin de eeuwen en de mi j len eindeli jk met elkaar ver-
zoende talen spreken. " (TT. i dem) . We z i jn voorbij de ratio waar t i jd en ruimte de 
grenzen bepalen, we bevinden ons in een geest die de betekenis wel omvat maar niet 
expl ic i teert . A l les wordt in één klap opgeheven tot op een plan waar sensibil i tei t en 
intellekt in de symbolen baden. Zweet is hier geen hinder, inspanning niet langer moeite 
maar (symbolen van) een geschiedenis, die "van deze wereld" is en zich in het l ichaam 
laat ontdekken. Daar deze geschiedenis zich in het l ichaam van Lévi-Strauss laat ont-
dekken, kan ze ook in elk l ichaam worden ontdekt. Zo vinden we hier een mythische 
geschiedenis: omkeerbaar en onomkeerbaar tegel i jk . Of l iever: wederkerig en onomkeer-
baar tegel i jk en vervolgens in gedachten omkeerbaar -omdat de breukli jn z ich in gedachten 
sprongsgewijs laat overst i jgen, en in de geest wordt omvat. De super-zin wordt zwijgend 
genoten, het symbolenbad spoelt de empirische dist inkt ies weg en doet een werkeli jker 
werkeli jkheid ervaren. 
1.1.2 Esthetische en fenomenologisch-f i losof ische aannamen 
Ook bij Lévi-Strauss is de censuur geen hermetische afslui t ing van de onbewuste geest. 
De esthetische ervaring doorbreekt de geihteriorizeerde d is t inkt ies, de modali teiten van 
de subjektieve waarneming bl i jken voorbi j de grenzen die de ratio z i jn gesteld, te gaan. 
De geest doet zich kennen als t i jd en ruimte omvattend en die ervaring voert tot een taak: 
"w i j menen dat het ui teindel i jke doel van de menswetenschappen niet is de mens te 
konstitueren maar hem op te lossen" ( P S . p. 326 WD. p. 284) -want in de grote ge-
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schiedenis van de geologie speelt de geschiedenis van de mens maar een fragmentarische 
ro l . Die ervaring voert ook tot een inz icht : "de dialektische rede ( is) voor ons niets an-
ders. . . dan de analytische rede en geheel niet dat waarop zich de absolute oorspronke-
l i jkheid van een mensel i jke orde zou baseren, maar veeleer ¡ets dat is toegevoegd aan 
de analytische rede: namel i jk de noodzakelijke voorwaarde om er aan te durven beginnen 
het mensel i jke in het n iet -mensel i jke op te doen lossen. " ( P S . p. 326 VVD. p. 283) . 
Met deze formuleringen aanvaardt Lévi-Strauss de t i te ls "estheet" en "transcendentaal 
mater ia l is t " die Sartre hem heeft toegekend. Onze auteur ziet er een groot kompliment 
i n . Het is de taak van de antropologie de eerste stap op deze weg van de oplossing te 
zet ten, maar het is niet de enige stap die wordt gedaan. De natuurwetenschappen z i jn al 
bezig met de reïntegratie van de kuituur in de natuur, op weg al naar de reïntegratie van 
het leven in het geheel van haar fysisch-chemische kondit ies. ( P S . ¡dem). 
Aan duidel i jkheid laat de stel l ingname niets te wensen over. De vraag is slechts inhoe-
verre de plaats van het mensel i jk l ichaam hier wordt onderschat. Vergeleken met een 
plat rat ional isme is grote vooruitgang geboekt, maar is die winst reëel wanneer het pro-
bleem zich oplost door het oplossen van de mens? 
Vanuit fenomenologisch-f i losof isch perspektief is het mensel i jk l ichaam niet alleen de 
eerste si tuat ie die de mens ervaart, maar ook de mogel i jkhei ds voorwaarde om een a l o m -
vattende geest expressie toe te staan in spreken en zwi jgen, lachen en hui len, nabijheid 
en afstand. Het l ichaam is zowel expressief als verhullend voor de wi jze waarop mensen 
met elkaar in verbinding z i j n . 
Het verhult in z i jn " ju is te bewegingen" de geschiedenis van de gebeurtenissen die de 
mensen mee-maken, het onthult die betrokkenheid in de daden die het s te l t . Ook in de 
woorden die het spreekt onthult het l ichaam de mensel i jke betrokkenheid in een subjek-
t ieve zin» Deze is de dialekt ische tegenhanger van de meester-z in. Het is een " i k " dat 
een " i k " een plaats toekent tussen een " w i j " en een "n ie ts " , waarvoor de meester-zin 
slechts afkeer gevoelt omdat er geen " i k " behoort te z i j n . (c f . TT ned. p. 408':'Het ik 
is niét al leen te verfoeien: het heeft geen plaats tussen een w i j en een n i e t s ) . 
In het mensel i jk l ichaam zie ik niet al leen de bron die de trage t i j d van de geologie her-
neemt, maar ook de onthull ing van andermans pi jn mogel i jk maakt. Niet alleen in die 
uitzonderl i jke si tuat ie wan.rvan de paranormale vermogens b l i j k geven (zodat ik pi jn in 
jouw mond kan voelen of jouw pi jn in mi jn mond) maar in het onmiddel l i jk weet hebben 
van jouw pi jn als reëel, als werkel i jke pi jn zelfs wanneer ik hem niet voe l . 
Mi jn l ichaam is een kennisbron voor de alledaagsheid zowel als voor de uitzonderli jker 
gebeurtenissen; onthull ing van kracht en vreugde, zwakte en verdriet, -van eindigheid 
zonder welke we de oneindigheid niet zouden weten. Dat al les wordt bedoeld wanneer de 
mens van zichzelf " i k " zegt. Het is niet alleen een term die de ander doet onderscheiden, 
maar tegel i jk de garant dat ook die ander, waarvan de ervaringen gedeeld kunnen worden, 
" i k " i s . Dit " i k " kan niet worden gemist of verzaakt voor een dwars-zin die op een hoofd-
z in m ik t . 
We stel len vast dat het onbewuste geen onneembare grens ¡s. Ze geeft toegang tot een 
geest die de werkel i jkheid omvat zonder hem te expl ic i teren. De uit leg volgt eerst door 
een " i k " dat in de esthetische ervaring in ruste aanwezig is en z ich , daarna, inspant zo 
markant mogeli jk te verwoorden. Het " i k " geeft rekenschap van een meesterzin die het 
l ichaam, waarin zich de geologische t i jd ontrolt , tot een zombi reduceert. Het daarbij 
gekozen terugblikkende perspektief ontneemt de geest de mogeli jkheid tot verduideli jking 
te komen doordat haar aanwezigheid in de t i jd slechts fragmentarisch wordt aanvaard, 
terwi j l die t i jd een grote t i j d i s . De historikus kan met die grote t i j d of met de ont i jde-
l i jke ervaring niet uit de voeten. Hi j moet spreken binnen de t i j d van de mens, werken 
met de daarin voorgevallen of geprojekteerde menseli jke en niet-mensel i jke gebeurte-
nissen. Dus kiest hij voor een fenomenologie van het " i k " , een toegepaste f i losof ie die 
r ichting aan z i jn onderzoek kan geven. 
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1.2 Godsdienstwetenschap: geschiedenis, fenomenologie en f i losof ie 
Geschiedenis, fenomenologie en f i losof ie vormen voor Kristensen de drie provincies van 
de godsdienstwetenschap; elk heeft een relatief autonome status, geen kan het zonder 
de bijdragen van de anderen s te l len. Dat komt erop neer dat de geschiedenis niet zonder 
een theoretisch frame kan (zoals in 1 . werd geste ld) , dat de vergelijkende godsdienst-
wetenschap, de fenomenologie, aan dat frame voor de historikus b i j kan dragen en dat 
de f i losof ie de fenomenologie ondersteunt. Omgekeerd kan de f i losof ie niet zonder h i s -
torische data, moet de fenomenologie ook de fi losoof steun verlenen en wordt de totale 
wisselwerking tussen de drie provincies het kenmerkende aspekt van de godsdienstwe-
tenschap. De fenomenologie neemt daar de centrale plaats bij i n . Kristensen vat de term 
"fenomenologie" als een vervanging van de term "comparative rel igion" -vanwege het 
odium dat sinds Max Muller deze laatste term omgeeft. (MOR p. 2 ) . x ) 
De karakteristiek van de fenomenologie is b i j Kristensen dubbelzinnig. Enerzijds 
wordt benadrukt dat de fenomenologie niet logisch-systematisch te werk kan gaan, ander-
zi jds wordt ze een systematische godsdienstgeschiedenis gen oemd. De fenomenologie 
is onsystematisch want "steeds is een zekere hoeveelheid intuït ie van node. We worden 
s te l l ig niet gekonfronteerd met een vergelijkende godsdienstwetenschap. . . die sys tema-
t i sch , als een logische eenheid is opgebouwd. Het zuiver logische en rationele wi js t 
niet aan welke weg we moeten volgen omdat w e . . . steeds met presumpties en ant ic ipa-
t ies werken". ( MOR p.10) . Vormt dat geen probleem? Kristensen ziet dat niet zo : "En 
di t maakt ons werk juist be langr i j k . . . 
Er wordt een appèl gedaan op de niet te definieren sympathie die we voor de rel igieuze 
gegevens moeten hebben, gegevens die ons vaak vreemd voorkomen. En deze sympathie 
is ondenkbaar zonder int ieme kennis van de historische f e i t e n . " (MOR p .10 ) . Toch 
wordt de fenomenologie systematiek toegekend: "Fenomenologie is tegel i jker t i jd sys te-
matische godsdienstgeschiedenis en toegepaste godsdienstf i losof ie . " (MOR p. 9 ) . 
Hoe dan kan er sprake z i jn van een systematische geschiedenis? Nergens vinden we aan-
gegeven hoe we, buiten het aktieve en intuïtieve subjekt o m , tot de voorlopige konsep-
ten en anticipaties kunnen komen. Ligt de enige systematiek niet in de intuït ies van de 
onderzoeker? Nergens vinden we antwoord op de vraag hoe de godsdienstwetenschap uit 
z i jn subjekt iv i te i t kan worden ge t i ld . Toch kan pas van intersubj ektieve kr i ter ia worden 
gesproken wanneer daar antwoord op gevonden i s . Enerzijds rondborstig spreken over de 
onmogeli jkheid van systematiek in de fenomenologie en anderzijds er tóch de term sys -
tematische geschiedenis op toepassen, is een bel i jdenis van armoede, waarvan de reden 
wel gekend maar niet overwonnen i s . 
Er rest niet temin nog heel wat binnen dat door het subjekt onvermi jdel i jk gekleurde 
en gedefinieerde, maar niet verantwoorde ve ld . Noemen we slechts de scherpzinnige 
afwi jzing van f i losof isch opgevulde noties als "essent ie" of "hei l igheid" voor historikus 
of fenomenoloog. (c f . MOR р. 15-18). 
Niet, dat Kristensen niet van de essentie van de godsdienstigheid onder studie spreekt, 
maar dan duidt hi j er de gezochte eigen aard mee aan. Niet dat Kristensen nimmer van 
heil igheid spreekt, maar dan toch als notie waarmee hún betekenissen, "het geloof van 
de gelovigen" worden aangeduid. Toch is Kristensens benadering veeleer een godsdienst-
hermeneutiek dan een godsdienstwetenschap. De sinds de romantiek bloeiende herme-
neutika lokaliseert z ich binnen de akt iv i te i ten van een subjekt, zonder behoefte om tot 
een methodologische verheldering te komen die in principe fa ls i f ikat ie of log isch-syste-
matische konstruktie toelaat. Haar grenzen worden door vermoedens en wi jsheid be-
paald. 
x) Z ie voor een kri t iek op deze school G. Dumézi l , Mythe et époppée p. 9-15 en Van 
Baal, Symbols for Communicat ion. 
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Wil de godsdienstwetenschap ook vandaag nog aanspraak op de term wetenschap mogen 
maken, dan mag bij vermoedens en wi jsheid niet worden st i lgestaan. Een "Verstehen 
bi j de wi jze van methode" is vandaag aan de dag geen verantwoording meer van weten-
schappel i jkheid. Wie heeft er, beter dan de histor ikus, weet van dat de betekenis van een 
t e r m in de loop van de t i j d veranderen kan? Wie, beter dan h i j , weet dat dit met name 
voor de term wetenschap geldt? Maar door het "Verstehen" te verwerpen als een metho­
dologisch advies wordt nog niet het daarmee bereikte verworpen. Integendeel, ongetwi j­
fe ld is de geschiedenis fundament van elke vorm van wetenschappeli jkheid, maar de e m ­
pathie die daar een centrale rol speelt mag niet in kontradiktie met een logisch-systema­
t ische benadering worden gesteld. 
Deze vormt er een kontrast mee, zoals ook falsif ikatieprocedures een kontrast met de 
"Verstehende Methode" vormen, x) 
In laatste instantie fundeert Kristensen echter de fenomenologie op een geloof: "We 
geloven dat we obj ektief en wetenschappelijk werken, maar het vruchtbare werk, zonder 
t w i j f e l , vindt plaats door de verl ichting van een Geest die boven en onder onze geest u i t ­
steekt . Laten we het eenvoudigweg intuït ie noemen -dan zal tenmi nste niemand ons 
tegenspreken."' (MOR p. 10) . Hendrik Kraemer, die de introductie tot Kristensens werk, 
waaruit we tot nu toe citeerden, schreef, brengt diens betekenis pregnant naar voren: 
" Ik had het voorrecht Kristensen vanaf 1911 tot aan z i jn dood te kennen. . . .Ontelbare 
keren kon hi j terug komen op z i jn schijnbare 'monotone' interpretatie van de feiten door 
ze in grote, elementaire waarnemingen te integreren. A ls hi j dat deed was het toch, a l s -
of hi j voor de allereerste keer een onverwachte ontdekking deed. . . .Kr istensen, die t e -
recht een hoge dunk van Schleiermachers rel ig ieus- intuït ieve kracht had, was in feite de 
man die op konkrete wi jze diens beroemde def in i t ie van rel igie als "Anschauung des 
Universums" ui tspelde." (MOR p. x i x ) . Dit uitspellen doet Kristensen in de godsdiensten 
van de landen rond de Middellandse Zee "de religieuze zin voor de natuur" ontdekken, 
notie die "op bijna a l le pagina's die hij schreef" terugkeert. (MOR p . x v i i i ) . 
Het is duidel i jk dat de door Kristensen ingeroepen geest die is , welke het Christendom 
tot ongekende avonturen heeft gevoerd. Voor de gelovigen gaat deze zonder twi j fe l de 
extensies te buiten van de mensel i jke geest, objekt van de antropologische interessen. 
Kraemers verklaring doet Kristensen kennen als een leermeester, een guru, en als een 
gepassioneerd onderzoeker. Maar voor vandaag moeten in de godsdienstwetenschap toch 
nog andere wegen dan die h i j traceerde, worden gegaan. VVe hoeven daarvoor de notie van 
"de religieuze zin voor de natuur" of ook de godsdienstigheid als kategorie "sui generis" 
niet achter te laten. Wel l i ch t , dat weet hebben van godsdienstigheid die zich "zelfs in 
zuiver historisch onderzoek opdringt" op intersubjektieve kri teria is te funderen. 
A ls de poging slaagt, z i j n we in staat de kri t iek te formuleren op de strukturele benade-
ring die aan de fenomenologie een nieuw instrumentarium verschaft, waardoor de fenome-
nologie met recht een systematische geschiedenis mag heten, maar zonder dat de re la-
t ieve autonomie van de mensel i jke godsdienstigheid daarvoor is verzaakt. 
x) Ik gebruik de term fa ls i f ¡katie zoals Karl Popper die heeft ingevoerd: het kr i ter ium 
van de wetenschappeli jke status van een theorie is z i j n fa ls i f ¡eerbaarheid, of weiger-
baarheid, of testbaarheid. (Conjectures and refutations. The growth of scient i f ic 
knowledge, New York enz. 1962 p. 3 4 ) . 
Strukturele antropologie of vergeli jkende godsdienstwetenschap z i j n in deze zin onweer-
legbaar en dus -volgens Popper- onwetenschappeli jk. Alsof a l le wetenschappen het-
zelfde zouden wi l len zeggen. 
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1.2.1 Weigering van Kantiaans pessimisme 
Behalve een systematische geschiedenis bleek de fenomenologie ook een toegepaste 
f i losof ie . Voor Kristensen i s , wanneer hij ui tziet naar ideeën die richting aan het onder-
zoek moeten geven, niet al leen Schleiermacher maar ook Immanuel Kant van eminente 
betekenis. Kant is voor hem zelfs een niet te nemen grens: "Laat anderen hier maar 
hun kri t ische oordeelskracht met partiele aanvaarding en verwerping beproeven. Wat m i j -
zelf betreft meen ik dat we meer winnen in het pogen deze vis ies in ons denken te laten 
doorsi jpelen. Ze z i jn groot genoeg om ons bl i jvend te kunnen instrueren." (MOR p.302) . 
Voor Kristensen is Kants etHek een religieuze ethiek; met recht zegt hi j dat daar de 
betekenis van diens "Die Religion innerhalb der Grenzen der blossen Vernunft" is gele-
gen. De t i te l betekent de absolute morele wet (MOR p. 301) , de levenswet waarin de 
deelname van de mens in oneindig leven is verondersteld, leven, dat z ich voorbij de 
individu uitbreidt, in harmonie met de goddeli jke wet van het universum. (MOR p.297) . 
In deze wet ziet Kristensen "de onvermijdel i jke godsdienstige konsekwenties" versch i j -
nen: "diep-l iggende en theoretisch onoplosbare konfl ikten tussen de mensel i jke en de 
goddeli jke we t " , ( i d e m ) . 
De diametrale verhouding tussen de mensel i jke en de goddeli jke wet voert bovendien 
tot een fundamenteel pessimisme over de menseli jke natuur. Nu is er in het l icht van de 
feiten betreffende Auschwitz, Ch i l i , Zu id-Af r ika of V ie tnam historisch bezien weinig 
grond voor op t imisme, maar dat betekent nog niet dat deze problematiek door een ver-
schuiving van focus naar een absoluut "Du So l i s t " , principieel zou z i jn opgelost. 
Men kan dat geloven, zoals men met Kant en Kristensen kan geloven dat de kern van de 
zaak l igt in "het toekennen van een objektieve konditie aan de eis van het "du so l is t " : 
"een wereld gebaseerd op een ethisch fundament, geregeerd door God en niet door de 
wetten van de eindige relaties der d ingen," (MOR р. 29Θ). Wie van deze autoritaire eis 
afwi jkt staat in de schuld; zelfs de geringste afwi jk ing van deze wet heet doodzonde. 
Begrijp ik dat goed dan zegt Kant: wie van het "du s o l i s t " afwi jkt staat niet in het Leven 
maar in de dood(zonde). Is dit voorstel niet overmatig "vernunftig"? Wat is bi jvoorbeek' 
de plaats van m i j n l i j f e l i j k h e i d in dit geheel? Daar het hier een eindigheid betreft en voor 
Kant heel andere dan eindige dingen op het spel staan leren we': "onze empir ische na­
tuur is ons g e g e v e n . . . we hebben hem niet voortgebracht en we z i j n derhalve niet ver­
antwoordelijk voor het feit dat we empir ische wezens z i j n . " (MOR p. 3 0 0 ) . M i j n l icha­
mel i jkheid is gegeven, ze is niet goed of niet kwaad, ze heeft niets met het "du so l is t" 
van doen. Is dat niet te weinig? Wanneer we eens over ons l ichaam als een Tempel van 
de Heil ige Geest denken, komt dan niet een heel nieuwe dimensie naar voren die eindige, 
maar z ich wel steeds herhalende voorvallen als martel ingen, hersenspoeling, wurging 
of executies verwerpelijk verklaart -maar zonder de mens met een "du s o l i s t " onmach­
t ig te verklaren z i j n wegen zelf te zoeken? Het eindige leven wordt door Kant verstikt 
voordat het eeuwige gewonnen i s . 
Persoonlijk geef ik er de voorkeur aan vanuit een andere premisse te vertrekken waar­
van de belangrijkste these ste l t , dat mensen vatbaar z i j n voor groei en derhalve ook voor 
groei in de r ichting van respekt voor het leven. Positieve beaming van de eigen l ichame­
l i jkheid kan daarvoor niet worden gemist en mag niet worden genegeerd. 
Ik deel dus Kristensens onbegrensde bewondering voor Kant n iet . Maar ik erken, dat 
in het historisch onderzoek richtinggevende ideeën door de f i losof ie moeten worden aange-
dragen, ook wanneer in laatste instantie een f i losof isch idee voor de h i stori kus niet mag 
gelden, omdat hi j op zoek is naar hún idee, voorstell ingen en geloof. Vanuit historisch 
gezichtspunt moet een zich onthouden van f i losof ische ideeën worden nagestreefd zodra 
er vragen aan het materiaal z i jn gesteld. Niet de idee maar de beschikbare data bes l is -
sen over de wi jze waarop de deskriptie z i jn vorm vindt. De omgekeerde weg zou noch 
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his tor ie noch f i losof ie van de godsdienst kunnen opleveren. 
1.3 De struktural ist ische eigenheid: het maken van mechanische modellen 
De elementen waarmee een mechanisch model wordt gebouwd, liggen op het niveau van 
de verschi jnselen. Voorstell ingen en produkten van samenlevingen vormen de grondstof 
waarmee mechanische modellen worden gekonstrueerd. De door de antropoloog aange-
brachte werkeli jkheidsniveaus waarop zich modelkonstruktie laat toepassen, worden ge-
acht een systeem te vormen waarvan de regels worden gezocht. De strukturele vraag is , 
in een beeld uitgedrukt: welke mechanische doorsnijdingstypen kun nen we in de puzzels 
van de samenlevingen ontdekken en volgens welke orde z i jn die doorsnijdingen gereal i -
seerd? Een strukturele vraag focust niet op de voorstell ingen van de puzzel of puzzels, 
en al helemaal niet op de betekenis van de puzzel voor de niet-bewuste l iefhebber. 
De strukturele vraag luidt kortweg: hoe is deze puzzel doorsneden en welke bewerkings-
regels kunnen daar rekenschap van geven? 
Zoa l s ieder beeld gaat ook dit beeld mank. Er z i jn immers behalve mechanisch ge-
sneden puzzels ook handgemaakte puzzels waar geen enkel mechaniek de aard van de 
doorsnijding regelt, maar waar b i jvoorbeeld de l i jnen van voorstell ingsfiguren de sni jder 
aanleiding geven om een bepaalde decoupage door te voeren. 
Voorzover de puzzel de mythen betreft maakt ook de strukturele benadering gebruik 
van de voorste l l ing: het verhaalsoppervlak, omdat de aan te brengen "niveaus" -dat wi l 
zeggen - een voorlopige benoeming van pakketten van relaties middels noties zoals 
"soc io logisch" of "mag isch- re l ig ieus" - , door intuït ie en niet door een regelsysteem 
worden ontdekt. De intuït ie kan zich wel laten leiden door aan de termen korresponderen-
de, in regels geformuleerde eigenschappen -een als sociologisch aangeduid niveau be-
treft bi jvoorbeeld uitingen van een zelfbewuste mensel i jke groep-, maar een zekere w i l -
lekeur en voorlopigheid is aan z o ' n benoeming niet te ontzeggen. Maar ook al is de voor-
s te l l ing de strukturai ist niet geheel onverschi l l ig, wáár b l i j f t , dat z i j n eigenl i jke interes-
se op de relaties tussen de voorstell ingen focust. De problemen die de strukturaiist aan 
de puzzels van de samenleving onderkent, z i jn intel lektuele problemen. En sommige 
puzzels, bijvoorbeeld die van de ekonomie en van de taalwetenschap, kunnen met deze 
benadering logisch worden opgelost. 
De strukturai ist die z ich over de doorsnijdingstypen buigt, gaat spreken van opposit ies. 
Hi j verbijzondert de tegenstell ingen door te spreken van tweedelingen van diametrale of 
concentrische aard, driedelingen enzovoorts. Wat voor het samen levi ngsprodukt (de 
puzzel) geldt , geldt evenzeer voor de voorstell ingen van een samenleving. We zul len 
zien dat het hele probleem van de verwantschap door Lévi-Strauss als een probleem van 
voorstel l ingen wordt opgevat, (z ie 1 .3 .1 ) . We zul len bi j de analyse van het boróro-ma-
teriaal zien dat het in de empir ie aangetroffen kontrasterende regelgeheel betreffende de 
exogame of endogame huwel i jksmogel i jkheden, kan worden begrepen volgens een s i m -
pel setje van mentale operaties die deze kontrasten in hun logische vorm verklaren, 
(z ie 2 . 3 . 1 ) . 
Z o ' n verklaringstype is mechanisch; het verantwoordt de achter de empir ie aangetroffen 
operaties. Het ontleent aan de empir ie slechts enige termen die pas in het model hun 
pertinentie verwerven, dat wi l zeggen, dat op het niveau van het model de op empir isch 
niveau geenszins markante termen nu pertinent worden genoemd. Spreken van pert inen-
t ie staat in de kontekst van de aanname over de aard van de mensel i jke werkeli jkheid 
waarvan we ( in 1.) hebben gezien dat ze zich verschuilt achter de fenomenen. Pas op 
modelniveau wordt dan waarheid aangetroffen die als intel lektuele waarheid in principe 
intersubjektief is en geen "ex is tent ië le" of "gevoels-" waarheid i s . Zel fs wanneer we 
het gel i jk van deze posit ie-bepal ing met betrekking tot de waarheid erkennen, kunnen 
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we toch, onvermi jdel i jk mens b l i jvend, niet ontsnappen aan de konstater ing dat 
p r a k t i s c h deze intellektuele waarheid, hoe intersubjektief dan ook, slechts voor 
de begunstigde enkeling natrekbaar en kontroleerbaar i s . 
Mechanische modellen liggen op een ander niveau dan het niveau waar haar grondstof-
fen worden gevonden: de empir ie. Ze hebben ten doel een visibele en intel l igibele 
werkel i jkheid voor te stel len en deze voorstel l ing eist dat ze logisch-systemat isch z i jn 
opgebouwd. Ze z i jn "s lechts" model len, dat wi l zeggen dat ze, vanwege de genoemde 
wil lekeur bij het aanbrengen van niveaus, door voorlopigheid worden gekenmerkt. Hun 
betekenis komt eerst door experi mentati e vast te staan. Dan komen we te weten hoe een 
bepaald model op wijzigingen reageert en hoe de relaties tussen modellen van eenzelfde 
of verschil lend type kunnen worden geformalizeerd. ( A S . p. 306-307). 
Modellen van strukturele aard onderscheiden zich van de modellen die in de empir ie 
worden aangetroffen en die we gebruikel i jk normen noemen. Taak van de norm is het 
voortzetten van een systeem, taak van het strukturele model is het verklaren van een 
systeem. ( A S . p. 308-309). Niettemin bieden de normen goede ingangen voor een ana-
lyse, alhoewel het meer dan eens voorkomt dat hun oppervlaktestruktuur de toegang tot 
de dieptestruktuur bemoei l i jk t , ( i d e m ) . 
Als het de verdienste van het strukturele war.rheidstype is om gevoel en rat ional i tei t 
in een model verenigd te demonstreren, dan stelt zich vooraf de vraag, of gevoel en 
rat ional i tei t fe i te l i j k gescheiden voorkomen. Vanzelfsprekend is een onderscheid tussen 
waarneembare en beredeneerbare werkel i jkheid een zinvol heuristisch devies dat in de 
fenomenologie eveneens wordt gebruikt en uitgedrukt in termen van "het geleefde en het 
werke l i j ke" . (Nagel i n : Orte des Wilden Denkens p. 228-229). Ook kan men binnen het 
onder-scheid nog van mening verschi l len over de wi jze waarop de een in de ander over-
gaat: kontinu bi j Hegel, diskontinu b i j Lévi -Strauss, ( i d e m ) . Maar wanneer de d iskon-
t inui te i t tussen gevoel en rat ionali teit door het onbewuste moet worden overbrugd, wordt 
de indruk gewekt dat tussen die twee een scheiding bestaat. De aard van de overbrugging 
kan hier verhelderen. Het onbewuste, dat we hiervoor (z ie 1.1) als censor hebben leren 
kennen, is niet een censor op een individueel onbewuste maar bovenal "een term waar-
mee we een funktie aanduiden: de symbol ische f u k t i e . . . " ( A S . p. 224) "het onbewuste 
is a l t i jd leeg; of nauwkeuriger, het is aan de beelden even vreemd als de maag het is aan 
de haar passerende voedingsmiddelen. A ls orgaan met een specif ieke funk t ie houdt het 
z ich bezig met het opleggen van strukturele wetten, die dat onbewuste ui tputten, aan 
ongeartikuleerde elementen die van elders komen: dr i f ten, emot ies, tegenwoordigstel I i ng-
en, herinneringen." ( i d e m ) . Het onbewuste legt dus patronen (wetten) op aan elementen 
die niet tot het onbewuste horen: het gevoel . 
Maar is di t inzicht niet de vrucht van introspektie, berucht vanwege z i j n onbetrouwbare 
resultaten? Dat is niet het geval . Het onbewuste begrepen als funktie kodeert en kana l i -
zeert de sensat ies. De patronen worden verworven door een strategie die analoge wegen 
met de taalwetenschap gaat. Zoals de l inguïst iek, streeft het antropologisch struktural i s -
me naar verklaringen die reëel en vereenvoudigd z i j n . Daartoe gaat ze van de studie der 
bewuste verschijnselen naar die van de onbewuste infrastruktuur, weigert ze de termen 
als onafhankeli jke grootheden te beschouwen (uitgezonderd die van het onbewuste zelf) 
en neemt nu de relaties tussen de termen als uitgangspunt van de analyse. Zoals de t aa l -
wetenschap, toont ook .het antropologisch struktural isme konkrete systemen: van ver-
wantschap en mythe, en is het op zoek naar algemene wetten. Slechts voorzover de 
strukturele l inguïst iek zelfbewust proklameert dat haar benadering een absoluut karakter 
verleent, moet de antropoloog met wat minder genoegen nemen, want ni et a l le samen-
levingsverschijnselen z i jn zoals de taal struktureerbaar. 
Dan Sperber heeft in een helder art ikel de struktureerbare velden aangeduid als sys te-
men van kode en netwerk. Men kan aan de taal de patronen bestuderen waarlangs de 
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boodschappen van de een naar de ander gaan: we hebben met een netwerkstruktuur van 
doen. Een netwerkstruktuur betreft de regels die de uitwissel ing beheersen. Ook kan men 
letten op de wi jze waarop de boodschappen geformuleerd worden. Dan hebben we met een 
kodestruktuur van doen: de wi jze waarop een boodschap kan worden geformuleerd. Een 
kodestruktuur betreft de regels die een geheel van boodschappen regeren. (Sperber in : 
Qu 'es t -ce que Ie structural isme, p. 209) . Vanzelfsprekend komen er ook strukturen 
voor die een vermenginq van kode en netwerk present s te l len, zoals de pol i t ieke systemen, 
de beleefdheidsregels en de r i tuelen. In het ritueel z i jn geen homogene eenheden die isolatie 
en decoupage toescaan, want kanalen en boodschappen beïnvloeden elkaar. Juist zoals de 
vrouwen die uitgewisseld worden, zich niet tot een simpel teken laten reduceren, omdat 
ze ook zelf bron van boodschappen z i j n , kunnen ook de goddelijke koning, de priester, 
de magier of de wi jdel ing niet als een simpel teken worden opgevat. In het ritueel wordt 
gekommuniceerd. Maar de kommunikatie is van een andere orde dan die van de taa l . Wie 
handelt en de wi jze waarop gehandeld wordt, wi jz ig t de betekenis van hetgeen daarna 
volgt , zogoed als ook de handeling zelf afhankeli jk van de persoon verschi l lend "betekent", 
(vergel i jk in de mi l i ta i re samenleving het bevel : "Kom Hier ! " wanneer het door een 
"meerdere" of door een "mindere" gesproken wordt. Voor een fragmentarische analyse 
van een boróro-ritueel , zie 4.5 en volgende.) 
1 . 3 . 1 . Het incestverbod, prototype van mechanische modelbouw 
We z i jn er inmiddels al mee vertrouwd dat de menseli jke geest "van deze wereld" i s . 
Wanneer Lévi-Strauss ons inleidt in het probleem van de incest, treffen we eenzelfde 
posit ie aan: het incestverbod wortelt door z i jn algemeenheid en z i jn biologische verw i j -
zingen in de natuur -dat wi l zeggen, in de biologie en de psychologie (SEP 2 : 2 8 ) - , maar 
de antropoloog kent het onder het opzicht van de sociale regel die zich vermengt met, of 
terzi jde opstelt van de regel van exogamie. (SEP 2 : 3 4 ) . 
Exogamie betekent in eerste instantie een huwel ijksregel die bepaalt dat "ego" buiten 
een door de betrokken samenleving vastgestelde famil iegroep moet huwen. Ze wordt nu 
echter begrepen op nieuwe w i j ze : de exogamie vertegenwoordigt een ui twissel ingsvorm, 
een verbijzondering van de regel van wederkerigheid. 
Van het incestverbod zelf wordt gezegd dat het de kenmerken van zowel de natuur als 
de kuituur heeft; de aard van de natuur komt in de algemeenheid tot ui tdrukking, die van 
de kuituur in het norm z i j n . Het incestverbod is algemeen én het is een regel. Zo is het 
de overgang tussen natuur en kuituur, het is de grens tussen die twee en het is het ver-
schi l daartussen. De mogel i jkheid van de overgang van natuur naar kuituur wordt bepaald 
door "de mensel i jke kapaciteit om biologische betrekkingen als opposit iesystemen te 
beschouwen." (SEP 1:175; 2 :160) . Voorbeelden van opposities z i jn : mannen verhouden 
zich tot vrouwen zoals bezitters staan tot bezit ; echtgenotes verhouden zich tot zusters 
en dochters zoals vrouwen die men verwerft staan tot vrouwen die men afstaat, ( i d e m ) . 
Nu , meent Lévi-Strauss, om een oppositie te kunnen benoemen is de taal noodzakel i jk. 
De taal ís een kr i ter ium om de scheiding van kuituur en natuur te bepalen: " Ik stelde me 
voor tussen de twee ordes een scheidsl i jn te trekken en me daarbij te laten leiden door de 
aanwezigheid of afwezigheid van gesproken t a a l . " (SEP 2:XVI c f . p. 392) . Zodra we de 
taal v inden, vinden we de kultuur die regels formuleert. Bi j nader toezien bl i jken incest-
en exogamieregels twee kanten van eenzelfde medai l le , want wat het incestverbod negatief 
formuleert ( ik mag niet met mijn'zuster ' t rouwen) wordt door de regel van wederkerigheid 
posit ief geformuleerd ( ik moet mi jn 'zuster ' ui twisselen) en ui twissel ing is een aspekt 
van wederkerigheid. (SEP 2 :159 ) . Daarvandaan is te begrijpen dat er voor Lévi-Strauss 
al sprake is van het incestverbod zodra er e n i g e negatieve sanktie op een huwel i jks-
mogel i jkheid staat. (SEP 2 : 1 0 ) . In deze korte passage hebben we de overgang van empir ie 
naar model beschouwing nagetrokken. 
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Verlaten we deze konstruktiesfeer en gaan we bij de empir ie te rade, dan b l i jk t direct 
een "rudimentaire fout" , immers, zo leert Leach, "Het feit wi l dat in al le mensel i jke 
samenlevingen waarvan we gedetailleerde kennis hebben, de konventies die de sexuele 
relaties regelen, geheel verschil lend z i jn van die welke een huweli jk regelen." (Leach, 
Lévi-Strauss p. 103-104; Leach slui t zich bij het door Fox gemaakte onderscheid aan: 
het onderscheid tussen incest en exogamie . . . is werkel i jk al leen het verschil tussen 
sex en h u w e l i j k . . . Fox, 1967 p. 54 ) . Verderop ( in 4.6 en volgende) zul len we dit aan 
het boróro materiaal toetsen, nu moeten we vragen of deze kri t iek de strukturele oog-
merken wel raakt. Het standpunt dat Lévi-Strauss met betrekking tot de verwantschap 
inneemt, focust niet op de betrekkingen tussen de individuen, want de verwantschap 
bestaat uit voorstellingen die "al leen bestaan in het bewustzi jn van de mensen. " (AS p .61 ) . 
Vanzelfsprekend kunnen relaties tussen individuen geobserveerd worden, maar de syste-
matiek daarvan l igt elders: vooraf aan de voorstell ingen die mensen zich daarvan maken. 
Natuurl i jk kunnen de regels ook op empir isch niveau systematiek vertonen, maar die 
systematiek moet worden ondervraagd omdat de verwantschap een "bevoorrecht terrein is" 
waarop de inspanningen van de antropoloog "b i jna- en we benadrukken dat: b i j na - , die 
van de meest ontwikkelde der sociale wetenschappen benadert: we bedoelen de taalweten-
schap." (AS p. 62 ) . Lévi-Strauss vervolgt z i jn tekst met : "de voorwaarde van deze 
ontmoeting i s . . . dat we temidden van het symbol isme toeven. " ( idem) .Taalsysteem en 
verwantschapssysteem l i jken op modelniveau sterk op elkaar. Maar terwi j l de taal niet 
niet-betekenen kan, moet dit voor de verwantschap worden onderzocht omdat ze geen 
universele taal i s . Met betrekking tot niet-universele systemen is de vraag gerechtvaar-
digd: is het systeem wel systematisch ? Deze belangstell ing verantwoordt de samenvoe-
ging van sex-en huwel i jksregels. Hun gemeenschappelijke kenmerk i s : verschijnselen 
van eenzelfde type te z i j n . 
1.3.2 Symbolisch denken, fundament van de wederkerigheid. 
Leach had zich aan de hand van Les Structures Elémantaires kunnen laten waarschuwen. 
Onder het incestverbod wordt nog heel wat meer samengebracht dan alleen de sex-en 
huwel i jksregels. Bijvoorbeeld het al vroeg ingevoerde gebruik in de Franse M i d i , -ook 
nog eens in AS in een diskussie met Revel hernomen-, waar het gebruik bestaat dat 
mensen in een restaurant het bij de maal t i jd verstrekte kruikje wi jn met elkaar u i tw is -
selen. "Men springt waarschi jn l i jk op bij de suggestie dat de weerzin van een Zu id -
franse wijnboer om z i jn eigen kruikje w i jn te drinken, een model verschaft dat aan het 
incestverbod is gerelateerd. Inderdaad vloeit het een niet uit het ander voort. Maar we 
menen dat beide verschijnselen niet temin eenzelfde type st ichten, dat ze elemente z i jn 
van eenzelfde kultuurkomplex, of nauwkeuriger, van het fundamentele kultuurkomplex. 
(SEP2 :71 ) . Dat wi l dus zeggen: van de wederkerigheid, reeds in de natuur aanwezig en 
in het incestverbod kultuurl i jk geformuleerd. 
Het struktural isme beoogt dus het scheppen -konstrueren- van een nieuwe typologie. 
De empirische gegevens worden gehergroepeerd in het l icht van een nieuwe vraagstel l ing: 
welk systeem van verschil len ligt er aan bepaalde inst i tut ies en samenlevingen ten 
grondslag ? De modelbouw van de taalwetenschap vormt een bemoediging om analoge 
wegen te gaan en te trachten ook een antropologie op modelniveau te st ichten. Inhaerent 
aan de samenlevingen wordt de notie van de totale prestat ie, bij Mauss funktionerend op 
empir isch niveau, verheven tot de orde van het modelniveau dat dank z i j het symbolisch 
denken mogel i jk i s . Het verwantschapssysteem is maar één van de systemen van symbo-
lische voorstel I ingen; taa l , ekonomie, rite of godsdienst z i jn andere symboolsystemen. 
Het onderzoek daarvan en het bestuderen van de onderlinge betrekkingen tussen die sys-
temen, om er de funkties en regels van te bepalen, is de antropologische taak. (AS p .347) . 
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De moderne taalwetenschap werd mogeli jk dank zi j de Saussure's uiteenlegging van 
het taalteken in een betekenend en een betekend aspekt: het "s igne" kent een "s igni f iant" 
en een " s i gn i f i é " . Beiden aspekten zi jn onlosmakel i jk met elkaar verbonden. Woorden 
zi jn van nu af aan geen substanties meer maar worden beschouwd als vormen met een 
dubbelaspekt. Naar analogie van deze transformatie is het incestverbod als het symbool 
van sex-en huweli jksregels te konstrueren. Het symbol isme, dat wi l zeggen, de mense-
l i jke mogel i jkheid om biologische betrekkingen als oppositiesystemen te beschouwen, is 
daartoe de voorwaarde. Taal en sociale werkel i jkheid vormen autonomene real i tei ten, maar 
van dezelfde orde. ( IMM p. x x x i i ) . Het symbolische denken, de onbewuste menseli jke 
geest, is voorwaarde van taal en sociale werkel i jkheid. Daar kan het ene type van werke-
l i jkheid in het andere worden gevat. Zoals Simonis duidel i jk formuleert: "Lévi-Strauss 
reduceert het sociale leven niet tot de taa l , hi j reduceert het tot het symbolische denken. 
De taal biedt een kostbaar middel voor de studie van het verband tussen systeem en 
funktie en van het fundament van deze verbinding. Maar dit fundament is hetzelfde als 
dat van de systemen van verwantschap. " (Passion de L'Inceste p. 3 1 ) . A ls model be-
hoort het incestverbod tot een "ordre conçu", een voorstel l ing. Of de feiten in overeen-
stemming met deze voorstel l ing z i j n , moet niet temin door observatie worden uitgemaakt. 
Lévi-Strauss geeft er z ich rekenschap van dat de verwantschap principieel ook tot een 
"ordre vécu" , een geleefde werkel i jkheid, behoort en dat ziekte, verminking of dood in 
de prakti jk de direktieven van het onbewuste model kunnen doorkruisen. (AS p. 342) . 
Maar z i jns inziens kunnen we van de geleefde ordes slechts rekenschap geven door ze te 
onderwerpen aan kontroles van het bedachte type en de taak e is t , dat de verstoringen van 
de voorgestelde orde door de geleefde orde uitdrukking krijgen in de model len. Maar dit 
voert hem niet naar een sociologie van het sociale -waar mensen zich vragen stellen 
over hun eigen samenleving, zoals Harry Hoefnagels in het gel i jknamige werk heeft I.- tor. 
z i e n - , maar ju ist in tegengestelde richting naar het onbewuste, waar principieel de tegen-
ste l l ing tussen "vécu" en "conçu" al is overstegen. Met van Baal kunnen we daarvan op-
merken, dat "de notie van het onbewuste een gevaarl i jke notie is die getaboeizeerd moet 
worden. A ls een rei f icat ie van de wetten die de geestesaktiviteit van de mens regeren, 
voert de notie van het onbewuste noodzakelijk tot m y s t i f i k a t i e s . . . Vanzelfsprekend z i jn 
er wetten die de akt iv i te i ten en uitdrukkingen van de menseli jke geest reguleren. Maar 
waarom zouden we ze reificeren door ze onbewust te noemen, in plaats van gewoon uit 
te zoeken wat deze wetten behelzen door hun regelmatigheden op te sporen? Het onbewuste 
is vooral een onhanteerbare metafoor. Het is een niets omdat -b i j def in i t ie - het geen 
inhoud geef t . " (Symbols for communication p. 212-213). N ie t temin , voor de gelovige 
is het een r i jke metafoor: ze beduidt een emanatie uit het n iets. Een niets dat boordevol 
betekenende relaties i s . 
1.4. Kant en Lévi-Strauss 
Na z i jn vertrekpunt in de etnografische ervaring te hebben gelegd, herneemt Lévi-Strauss 
de betekenis van Les Structures en vraagt naar de konsekwenties voor de mythenanalyse. 
"Het gaat er a l t i jd om een inventaris van de mentale omheiningen ("enceintes mentales") 
te maken en om zich te plaatsen op een niveau waar zich een noodzaak openbaart die 
immanent is aan de v r i j he ids i l l us ie . . .Een klein aantal principes was toereikend om een 
zeer kompleks geheel van gebruiken en gewoonten tot een betekend systeem te voeren. 
Maar niets garandeert dat deze "contraintes" van interne oorsprong waren. Het zou dan 
ook kunnen z i jn dat ze slechts toestaan bepaalde vereisten van het sociale leven, voor-
zover die geobjektiveerd liggen in inst i tut ies, in de geest van de mensen te herwinnen. 
Hun weerklank op het psychische plan zou dan het effekt van mechanismen z i j n , waar-
van de werkwijze nog slechts te ontdekken i s . " "Bi jgevolg is de proef die we nu op de 
mythen gaan nemen, nog meer besl issend. 
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De mythe heeft geen evidente praktische funkt ie. In tegenstell ing met de verschijnselen 
die we tot nu toe bestudeerden, is ze niet in direkt kontakt met een verschil lende werke-
l i j khe id , begiftigd met een hogere objekt iv i te i t dan de hare en waarvan ze de ordes over-
levert aan een geest, die schijnbaar vr i j is om zich aan scheppende spontane ite it over te 
geven. Maar a l s . . . het mogeli jk is te laten zien dat ook in dit geval het wil lekeurige 
u i ter l i j k , of de gepretendeerde vr i je opborrel i n g e n . . . werkzame wetten veronderstellen 
op een dieper niveau, dan zou de onvermijdel i jke konklusie moeten z i j n , dat de geest, 
-overgeleverd aan een onderonsje met zichzelf en ontsnappend aan de verplichting met 
Objekten te moeten werken of deze samen te stel len, -z ichzel f op een of andere wi jze ge-
reduceerd ontdekt teneinde zichzelf als objekt na te bootsen. Omdat de wetten van z i jn 
werkzaamheden niet fundamenteel verschil lend zouden z i jn van die welke in z i jn andere 
funktie manifest werden, zou hij z i jn natuur van ding onder de dingen te z i j n , waarmaken. 
Maar zonder de redenering zover door te zetten volstaat het dat we de overtuiging hebben 
gewonnen dat, als de mensel i jke geest zelfs in z i jn mythen gedetermineerd b l i j k t , deze 
bijgevolg à fortiori ook overal gedetermineerd moet z i j n . Want als er ergens wetten z i j n , 
moeten ze ook overal z i j n . Dat was reeds de konklusie uit de passage van Tylor die we 
zeventien jaar geleden in Les Structures aanhaa lden. . . " (CC p. 18) , 
Een duidel i jke funktie die de mythe met de taal deelt , is z i jn kommunikatieve funkt ie . 
Weliswaar maakt de mythe op eigen wi jze van de betekenisruimte gebruik, dat heft z i jn 
kommunikatie nog niet op. Mythen hebben ¡ets te zeggen. Dat wat ze zeggen, kan voor de 
niet-ingevoerde observator onbegri jpel i jk schi jnen, dat betekent nog niet dát ze niets zeg-
gen. Tegel i jkert i jd is het waar dat we een mythe als zodanig herkennen ook zonder de 
precieze betekenis te kunnen formuleren, (c f . AS p. 227; Wie zich ervan wil overtuigen 
dat mythen op het eerste gezicht betekenisloos l i j ken, leze de mythe van de Bakororodogue 
in 5.3 zonder het voorafgaande en navolgende kommentaar). 
De indruk die een mythe maakt, is niet die van een vr i j scheppende geest, maar die 
van een verteller die probeert ons iets duidel i jk te maken. In het etnografisch onderzoek 
verkri jgt men z i jn mythen door de betrokkenen ernaar te vragen. Zo kennen we een mythe 
over het opstijgen van de zon. ( M . 120) die door de Salesianen werd opgetekend nadat 
ze de informant hadden gevraagd of eerti jds de zon de aarde bewoonde. Maar wáár is dat 
deze mythe niet op z ich , doch slechts in vergeli jking met andere mythen van betrokkenen, 
z i jn plaats in het waarheidssysteem onthult . Waar is ook dat zo bezien, de mythe niet 
direkt in kontakt met de sociale real i tei t staat. Anders gezegd: men kan de mythen be-
studeren als énonces van een waarheidssysteem met voorbijzien aan de sociale relatie 
die die mythen wel degelijk hebben, zoals b l i jk t uit de exemplarische waarden die de 
mythen present s te l t . Deze waarden worden in de sociale real i tei t nagestreefd omdat ze 
als norm worden opgevat. Zo is de regel van exogamie die leert, dat Cera-mannen met 
Tugare-vrouwen moeten huwen en Cera-vrouwen met Tugare-mannen, een mythisch vast-
gelegde regel, slotsom van een grote watervloed en de oorsprong van een nieuwe samen-
leving, (z ie S . 3 ) . x ) Men kan dit temeer doen omdat de mythe zich niet uitput in het 
aanbieden van sociale kaders of normen. 
Behalve een vindplaats van exemplarische modellen (El iade) is de mythe ook een 
machtswoord, vergelijkbaar met de mantra. Hieronder versta ik in eerste instantie een 
werkzaam evokatief taalgebruik dat in de herhalingen z i jn effekten demonstreert. Mythe 
en mantra komen daarin overeen met de formules van de wetenschappen, maar terwi j l 
deze laatste kenn i s-georiënteerd z i j n , z i jn de eerste existentie-georiënteerd. Zo opgevat 
z i jn mythe en mantra instrumenten van een heilssysteem dat de samenleving praktizeert 
als bijdrage tot overleving en daarin verschil len ze weer niet van de wetenschappen. Deze 
opvatting van de notie "mantra" slaat niet alleen op de specif ieke fenomenen van het 
tantr isme, maar kan evengoed betrekking hebben op uitingen zoals de proklamaties "God, 
Oranje en Het Vaderland", of "Liberté, Egal i té, Fraternité". 
χ) voor de mythen: zie B i j l a g e . " S " wi l zeggen een nieuwe m y t h e . " M " een mythe uit 
Mythologiques waarvan de nummering is gerespekteerd. 
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Beide proklamaties stel len werkzame en verbonden waarden present, zonder zich tot een 
norm te laten reduceren. 
Wanneer men insisteert op een niet- teleologische omschri jv ing van de mantra kan men 
zeggen Een mantra bestaat uit een of meer echte of kwasi fonemen, geordend in konven-
tionele patronen volgens gekodificeerde t radi t ies. 
Deze def ini t ie s lu i t nauw aan bij die van Agehananda Bharati , maar is korter. H IJ voegt 
nog toe ( in konventionele patronen) volgens gekodificeerde esoterische tradit ies en over-
geleverd van meester op leerling in de loop van een voorgeschreven r i tueel . " (The 
Tantric Tradition p. 111). De verbijzonderingen z i jn voor een klassif icerende term te par-
t ikuher . Wel zouden we aan onze def in i t ie kunnen toevoegen in de loop van een voorge-
schreven ritueel overgedragen. Het komt er dan maar op aan dat ritueel nader te def inieren. 
Voor de bororo is dat de in i t iat ieplecht igheid, voor ons is dat de schoolpl icht . In beide ge-
val len (en Eliade wees daar al in 1955 in Mythes Rêves et Mystères op) wordt overdracht 
van kennis der (voor) ouders geregeld middels instrumenten van terminologische aard. 
In tegenstell ing tot de mantra is de mythe zuinig met kwasi fonemen, is ze kol lekt ief 
in plaats van esotensch-individueel verankerd en beoogt ze direkte kommunikatie tussen 
verteller en toehoorder waarin betekenisvol gesproken wordt in plaats van een louter instru-
ment voor existent iële betekenis te verschaffen. Maar beide taaluitingen z i jn machts-
woorden, verwijzend naar een werkeli jker werkel i jkheid dan die van al ledag. Beiden ook 
worden eerst in de herhaling effektief en beide tenderen ernaar een geheel eigen leven te 
gaan leiden, los van de empir ische vraag naar hun werkzaamheid. Dat geldt voor de mythe 
wel l icht nog meer dan voor de mantra, omdat het betwi j felen van de kostbare inzichten 
van de (voor)ouders niet alleen onrespektvol maar vaak ook onverstelbaar is in een samen-
lev ing. Wanneer ons de vraag " is dat wel zo" op de lippen bestorven l ig t , hoeft dat nog 
niet de houding van een boróro te typeren. Voor hem is de mythe waar omdat de empir ie 
laat zien dat ze waar is worden de sjamanen dan niet door de geesten bezeten9 Komen 
hun voorspellingen dan soms niet ui f Welnu, als ze wél door geesten bezeten worden en 
als ze wél korrekt voorspellen waarom dan de mythen betwij felen die over de oorsprong 
van hun daden verhalen9 
Keren we na deze uitvoerige kommentariering van de mythe in het perspektief van Lév i -
Strauss en van de godsdiensthistorie terug naar het probleem van de kantiaanse veeleer 
dan freudiaanse contraintes. De problematiek van Kant is door Bel Ion helder geformuleerd. 
Reeds Kant had zich de vraag gesteld naar het achterbl i jven van sommige mensweten-
schappen in vergel i jk ing met de natuurwetenschappen. " In de voorrede tot de tweede u i t -
gave van de Kr i t ik der Reinen Vernunft stelt hi j de vraag, waarom de metafysica tot dus-
ver niet de zekere gang der mathesis en der natuurwetenschappen gevolgd heeft. Zou het 
niet z i j n , omdat zi j de omwenteling , die zo hei lzaam geworden is voor de andere weten-
schappen, met heeft gekend9 Tot dusver nam men aan , dat al onze kennis zich te richten 
had naar het objekt, maar iedere poging om op die manier de kennis uit te breiden, m i s -
lukte. Men beproeve het dus eens andersom, en ga van de veronderstell ing u i t , dat de 
dingen zich naar de kennis hebben te r ichten. Kant is overtuigd hiermee een Copernicaanse 
wending in de wijsbegeerte te hebben voltrokken. Zoals Copernicus veronderstelde, dat 
niet het sterrenheir om de toeschouwer maar de toeschouwer met de aarde om het sterren-
heir wentelde, zo zou Kant niet aanvangen bij het objekt als een bekende grootheid, om 
vervolgens aan te tonen, hoe dit voorwerp in ons bewustzi jn afgebeeld wordt, maar bij het 
kennen zelf om dit op z i jn inhoud, z i jn aanspraak op objekt iv i te i t en z i jn geldigheid te 
onderzoeken. Dus niet de dingen, noch het onmiddel l i jk leven, maar de wetenschappen 
z i jn het " fac tum" waarvan Kants nieuwe methode, door hem transcendentale methode 
genoemd, uitgaat. " (Bel Ion , Godsdienstwijsbegeerte p. 55-56) . 
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Voor een typering van de strukturele geest volg ik Ton Lemaire: "Men zou kunnen zeg-
gen, dat Lévi-Strauss de categorieën die Kant aan de zi jde van het subjekt had geplaatst, 
weer teruggeeft aan de natuur. Want in laatste instantie is de "structura structurans" van 
de geest uitdrukking van de struktuur van de hersenen; de druk die het struktureel onbe-
wuste op de kuituur uitoefent is in feite de dwang van de natuur. Hier stoot men op de 
wortels van Lévi-Strauss' struktuur-begrip: in het begrip struktuur probeert hi j tegel i jk 
het onderscheid én de eenheid van kuituur en natuur te denken." (Het struktural isme van 
C . L . S . p. 14) . 
Onze auteur zelf drukt z i jn standpunt in de Ouverture van Le Cru et le Cuit als volgt 
u i t : "Door zich te laten leiden door het onderzoek van de beperkingen van de geest 
(contraintes mentales) verbindt onze problematiek zich met die van Kant, alhoewel wi j 
andere wegen bewandelen die niet tot dezelfde konklusies leiden. De etnoloog voelt 
zich niet zoals de fi losoof verplicht om als principe van z i jn reflektie de kondities van 
de uitoefening van z i jn eigen denken te nemen of van een wetenschap die die van z i jn 
t i jd en maatschappij i s , teneinde deze lokale konstateringen te verbreden tot een ver-
staan waarvan de universali teit slechts hypothetisch en virtueel kan z i j n . Bezig met de-
zelfde problematiek kiest hi j een dubbel verschil lende poging als z i jn uitgangspunt. 
Boven de hypothese van een universeel verstaan, geeft hi j de voorkeur aan de empir ische 
observatie van kollektieve verstaanswijzen, waarvan de eigenschappen op een of andere 
wi jze gestold aan hem duidel i jk worden door de ontelbare konkrete systemen van voor-
ste l l ingen. En omdat voor hem, mens van een sociaal m i l i eu , van een kuituur, van een 
regio en van een periode uit de geschiedenis, deze systemen heel het gamma van var ia-
t ies die mogel i jk z i jn in de schoot van een soort, vertegenwoordigen, kiest hi j die waar-
van de divergentie hem het meest toegespitst l i j k t , in de hoop dat de methodische regels 
die zich aan hem zullen opleggen, deze systemen zul len vertalen in z i jn eigen termen 
en vice versa, dat ze een netwerk van "contraintes" zullen blootleggen die fundamenteel 
en gemeenschappelijk z i j n . " (CC p. 18) . 
Met graagte aanvaardt Lévi-Strauss R¡coeurs kwal i f ikat ie van z i jn pogen als "kant isme 
zonder transcendentaal subjekt" . Want: " in plaats dat deze restrikt ie ons een lacune 
schijnt te melden, zien we er op f i losof isch plan de onvermijdel i jke konsekwentie in 
van een keuze die wi j in etnografisch perspektief gemaakt hebben, omdat wanneer wi j 
ons gesteld hebben binnen een onderzoek naar de voorwaarden waarop waarheidssystemen 
wederkerig omkeerbaar worden, en dus tegel i jker t i jd voor verschil lende Subjekten ver-
staanbaar kunnen z i j n , het geheel van deze voorwaarden het karakter van een objekt, 
voorzien van eigen werkel i jkheid, bereikt, onafhankeli jk van elk sub jek t . " (CC p .19 ) . 
De historikus maakt graag gebruik van de notie van het subjekt omdat hi j geen eeuwige 
waarheid op het spoor is maar zoekt naar de betekenissen voor Subjekten binnen een be-
paalde kuituur en een bepaalde t i j d . Zo bezien z i jn de richtingen van struktural isme en 
historie tegengesteld. Wanneer we echter herhalen dat een historikus niet zonder r icht ing-
gevende ideeën kan en dat in het perspektief van Kristensen de fenomenologie -a ls sys-
tematische geschiedenis- hem die zou moeten verschaffen, draait de zaak weer o m . 
Want systematiek is het kenmerk van het struktural isme en de Objekten onafhankelijk 
van alle Subjekten betreffen de betekenende relaties waarvan slechts enkele in een be-
paalde samenleving zullen worden benut.Door gebruik te maken van een strukturele ana-
lyse kan de historikus zich inderdaad in z i jn onderzoek laten leiden waardoor hi j tot op 
grote hoogte ontslagen wordt van de noodzaak z i jn richtinggevende ideeën bi j de f i losoof 
te lenen. Zoals Kristensen heel ju ist zag, gaat ook de fi losoof andere wegen dan de h i s -
torikus en hoe langer deze met de eigen vraagstel l ing bezig kan z i j n , hoe beter. 
A ls Lévi-Strauss instemmend Ricouer aanhaalt in verband met de kantiaanse problema-
t iek, dan verschi l len Lévi-Strauss en Kant slechts als een ¡k-gerelateerd en een onge-
bonden denken. 
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De ongebondenheid van het denken van Lévi-Strauss vindt echter een niet minder krasse 
censor dan dat van Kant. Bi j de laatste is het een ethische imperatief, bi j de eerste de 
imperatief van een geest die zich in z i jn strukturen ui tput. Maar waar komt de gedachte 
van een struktuur vandaan? Zoals Lévi-Strauss zelf aangeeft, moet het antwoord in de 
psychologie worden gezocht. Wanneer we in het Trieste der Tropen lezen, dat de struk-
tuurnotie hem ten deel viel bi j de beschouwing van een paardebloem, dan kunnen we er 
zeker van z i jn dat er ontspannen waargenomen werd. 
En plots is er dan de herkenning van een reeds lang gezochte oplossing d ie , -dat vooral 
voor degenen die menen, dat de inspanning van zoeken, materiaal verzamelen, door-
kauwen, hypothesen en vragen herformuleren, verwaarloosbare faktoren z i j n - , in een vaak 
langdurig proces van gespannen aandacht en kleine oplossingvondsten tussendoor is voor-
bereid. 
A ls Kant dankzij de ethische imperatief wordt gestuwd naar een aanname over mense-
l i jke vr i jheid enz. die op God gebaseerd i s , komt hem tenminste de verdienste toe, aan 
een progressie van mensel i jke mogeli jkheden een indetermineerbare faktor te hebben 
opgelegd. B i j Lévi-Strauss is dat echter een gedetermineerde, mensel i jke geest gewor-
den, "omdat ook de mythen een struktuur tonen", terwij l in de mythen "die geen duide-
l i j ke , praktische funktie hebben" de geest " in een tête-à-tête met zichzelve overgeleverd, 
ontsnappend aan de verplichting om met Objekten te werken, zichzelf op een of andere 
wi jze gereduceerd ontdekt, om zichzelf als objekt te imiteren" (CC. p. 18) . Konklusie: 
"Het is ons voldoende de overtuiging te hebben gewonnen dat, als de mensel i jke geest 
zelfs in z i jn mythen gedetermineerd verschi jnt , deze derhalve à fort iori geheel en al 
gedetermineerd moet z i j n . 
We kunnen opmerken, al val len we wat in herhalingen, dat deze instruktieve passage 
geen verschil maakt tussen de produkten van de mensen die een mythe vertellen en de 
mensel i jk geest. Is dat voor het probleem niet relevant? Als mythen machtswoorden z i jn 
(zoals de woorden van de wetenschap), dan hebben we dus van doen met een beli jdenis 
door betrokkenen over de aard van de mensel i jke werkel i jkheid. Niet minder ook z i jn ze 
begift igd met konkrete logische koncepten, die toestaan de orde te bedenken. Maar ze 
dienen tegel i jkert i jd om een orde in stand te houden, en de vraag is dan maar, welke orde-
betekenissen erdoor aan de dag worden gebracht. En als konsekwentie, wanneer Lév i -
Strauss in Mythologiques de mythe van de mythe schr i j f t , welke orde wi l hi j dan in stand 
houden? Als dat niet is het demonstreren, dat de werkeli jkheid ook heel anders bedacht 
kan worden en dat door die andere manier van bedenken niet ook heel andere menseli jke 
mogelijkheden in het verschiet komen, wat is dan de betekenis van die studie voor de 
samenleving in wiens taal (talen) hij schri j f t? 
Is het niet de boodschap dat we moeten aanvaarden "homme machine" te z i jn en ons er 
bij neer moeten leggen, dat door die exeriorizatie van de geest het geschrei van de men-
sen die daar slachtoffer van z i j n , "om te hui len" maar onvermijdel i jk i s , vanwege de 
gedetermineerdheid van de geest? 
Er komt ook een moment waarop de godsdiensthistorikus voor het probleem staat dat 
z i jn studie-onderwerp buiten de dimensies van een strukturele approach l i j k t te treden, 
zelfs in z i jn mythologie. De handelende personen in het verhaalsoppervlak doen bi jvoor-
beeld beloften van offers of tenminste toewijding van bepaalde wezens aan een "boven-
natuur", een wezen dat niet scherp oml i jnd naar voren treedt (noch in de mythologie 
noch in de explicaties van special isten als bijvoorbeeld de s jamenen). Niet temin wordt 
in het alledaagse zowel als in het feestel i jke bestaan de reali teit en de dubbelzinnigheid 
(gevaarl i jk én onmisbaar tegel i jk) van deze wezens erkend. Vanzelfsprekend probeert 
de historikus al het mogeli jke aan data te achterhalen en in een strukturele oppositie te 
ordenen. Maar dan nog staat hij voor de vraag waarom bepaalde wezens (of l iever: v r i jwe l 
onbepaalde wezens) van een andere natuur als van de mensen worden geacht en tegel i jkert i jd 
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van een met de mensen overeenkomende aard. 
Het l i jk t erop dat de betrokkenen zich hun relatie met die bovennatuur niet diametraal 
maar concentrisch denken -dus de verhouding tot het oneindige anders waarnemen dan 
Kant- en op een of andere manier zichzelf als deelhebbend aan de bovennatuur beschouwen 
zonder enige absolute imperatief. Tot welke f i losof ie zal hij zich wenden? Het verdere 
antwoord op deze vraag b l i j f ik schuldig tot aan het eind van dit boek. 
1.5 De regels van het spel 
Alvorens we onze aandacht voor lange t i jd gaan vestigen op de wi jze waarop in een h is -
torisch onderzoek van de strukturele procedures kan worden gebruik gemaakt, is het 
nuttig de regels en termen van een strukturele analyse bijeen te brengen. Daar het 
zwaartepunt van deze studie op de analyse van de mythen focust heb ik de regels daarop 
georiënteerd. 
Een dominerende, uit de epistemologie stammende regel is d ie , welke soms als 
"het scheermes van Ockham" wordt aangeduid. Voor een analyse is de waarde van deze 
regel niet te overschatten; voor een f i losof ische reflektie kan haar pragmatische waarde 
tot een voorti jdige mystiek voeren: die van het onbewuste. De mogeli jkheid van de 
menseli jke praxis wordt in een omvattende geest niet uitgelegd, maar teruggevoerd tot 
de tot dan toe opgemerkte mogel ijkheidsvoorwaarden, zoals die b i j v . voor twee groene 
planten l iggen. Er wordt geen rekening gehouden met het feit dat onze wereld, als l inks-
draaiend systeem in de t i j d , energievermeerderend is (Kozyrev) hetgeen de mogel i jkheid 
van veranderingen die niet tot de ontdekte patronen horen, ins lu i t . Ook wordt voorbij ge-
zien aan de toenemende informatie in de t i jd die de mogel i jkheid om de mensel i jke 
praxis te beïnvloeden, in zich draagt. Om me tot een opmerking te beperken: de verdien-
ste van de marxist ische of freudiaanse analyses is niet alleen een ordeningskader te heb-
ben geschapen dat een lethargisch of dwangmatig mensel i jk bewustzijn aan het l icht 
bracht, maar vooral is hun verdienste dat z i j hebben geïnformeerd over de wegen die ten-
minste tot op zekere hoogte uit de bevreemding kunnen bevri jden. Dat heeft me zowel 
Calvez' studie " la Pensee de Karl Marx" als Ricoeurs studie "de l ' Interprétat ion, essai 
sur Freud" geleerd. Ik wi js dan ook de terugkerende poging om via de omvattende geest 
wiens leegte met soortvreemde strukturen is gevuld en voert tot deze mystiek van het 
onbewuste, vol stom begrip, af. 
Formuleren we de regels: 
1 . De kortste verklaring is de beste. Men moet ekonomisch verklaren. Anders gezegd: 
je moet een zaak niet gekompl iceerder voorstellen dan de meest eenvoudige voorste l l ing. 
We treffen hier de stel l ing van Ockham die leert dat verklarende eenheden niet onnodig 
vermenigvuldigd moeten worden. Door dit scheermes ziet Lévi-Strauss de huidporieën 
waaruit de baerdharen staken per ongeluk voor de onbewuste patronen van de baard aan. 
2. Mythen z i jn koderingen. Deze regel zegt dat een mythe iets vertel t , maar dat voor 
een buitenstaander niet helder doet. Dat komt vanwege de konkrete termen die in de mythe 
worden gebruikt. B i j analyse bl i jken die termen niettemin de kwal i tei t van logische 
-abstrakte- konsepten te bevatten. Een tweetal voorbeelden: "jaguar" is een ander woord 
voor "dood"; "opoe" is een ander woord voor "s lech t " . Met deze "vertal ingen" is de be-
tekenis van deze term niet uitgeput, maar hun operaties in de mythe z i jn er inderdaad 
mee uitgeput. 

Afdeling II H E T T H E M A V A N D E O P G E S L O T E N H E I D 
( Uit T .T . ned. p. 95) 
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2. Het thema van de opgeslotenheid 
De boróro, waaraan we hier onze aandacht gaan wi jden, wonen aan de zuidkant van de 
Matto Grosso in Lati jns Amer ika. Al vanaf 1741 hebben we weet van hun bestaan, 
maar pas na de publikaties van Karl von den Steinen, (1894) Fric en Radin ( 1902) en 
Cook (1907) is er van enige kennis sprake. De vele publikaties van de Salesianen van 
Don Bosco die, na een kort verbl i j f voordien, na 1900 defini t ief in dit gebied terug-
keerden, maken de boróro zelfs tot een goed gedokumenteerde samenleving. 
Ook Lévi-Strauss heeft een korte bijdrage over de boróro-samenleving (1936) geschre-
ven. Deze genoemde auteurs zullen we in hoofdzaak als bronnen gebruiken. Dat zegt niet 
dat er geen verdere bronnen zouden bestaan. De Encyclopedie (Vo l . l achterin) geeft 
een heel wat uitgebreider auteurstal. 
De kontakten tussen de blanken en de boróro-groepen verliepen rond 1900 lang niet 
a l t i jd zo vreedzaam als die tussen missionarissen en boróro. Nu eens wordt een bron 
vergif t igd, waardoor tweehonderd indianen sterven, dan weer houden de boróro een raid 
op een blanke nederzetting. Omdat de wetten van de blanken niet voor de indianen 
golden, aarzelde de overheid met ingrijpen in de vele gueril ladaden. De Kolonie 
Theresia Christina was niettemin het resultaat van een paci f ikat ie-akt ie onder leiding 
van de legerkapitein Duarte. Deze kolonie is door Von den Steinen bestudeerd en haar 
bevolking is ook later door Fnc en Radin (hierna FR.genoemd) bezocht. Vanaf 1ΘΘ4 is 
dan een van de borórogroepen gekolomal izeerd. 
Zwemmen is een noodzakelijke en geliefkoosde bezigheid voor de boróro. Noodzake-
l i jk door het waterri jke gebied waarin ze leven (de Pantanal) en de tot voor kort afwe-
zige kano 's , noodzakelijk ook vanwege de grote regenperiode die jaar l i jks het gebied 
tot moeras maakt. Lowie (Handbook. . . ) meldt dat de fami l lehutten afhankeli jk van het 
seizoen een verschil lende vorm hebben: Konisch met een middenpaal in het droge s e i -
zoen, rechthoekig met twee steunpalen in het natte seizoen. Men hoeft zich over de 
afgeslotenheid van deze hutten voor de neerplensende regens geen i l lusies te maken. De 
tropische buien komen door al les heen en dit doordringen van de natuur in de kuituur 
wordt door de betrokkenen in de mythen gethematizeerd in een dialektiek van openheid 
en geslotenheid. 
Le Cru et le Cuit komt na analyse van drie boróromythen tot de slotsom dat in al deze 
verhalen een held voorkomt, wiens naam of gedrag de betekenis van "de opgeslotene" 
tot uitdrukking brengt. Het betreft hier "een bijzondere verhouding tot de vrouwenwereld" 
(CC p. 65) : een held weigert afstand van de vrouwenwereld te nemen, dan wel zoekt hi j 
er zich in te verschuilen, ofwel houdt hij er zich langer in op dan geoorloofd is . De 
noemer van de opgeslotene omvat dus verschillende vormen van door de mythe beschre-
ven heldengedrag met betrekking tot de wereld van de vrouwen. In 4.8 zullen we de 
ordening van de vrouwenwereld buiten het mythisch materiaal om onderzoeken. 
Nu zullen we, geleid door de heuristische deviezen van Lévi-Strauss en aan de hand 
van de dorpsplattegrond als ideaal model, de as open-gesloten onderzoeken. 
B i j de uitvoerige herneming van de dorpsschema's stel ik me vooral ten doel te de-
monstreren dat het gebruiken van kombinat ieschema's een steun voor de histonkus is 
in het op de juiste wi jze relateren van tegenstellingen d ie , doordat ze op verschillende 
niveaus worden aangetroffen, gemakkeli jk op interpretatieve dwaalsporen voeren. 
Anderzijds zal voor het dorp Kejara b l i jken, dat model en werkel i jkheid ver uiteen l i g -
gen. Lévi-Strauss zelf heeft al gewaarschuwd: "Het dorpsleven van de boróro drukt niet 
de werkel i jke sociale struktuur u i t , maar een model dat aan het inlands denken tegen-
woordig is , alhoewel het van een i l lusoire natuur is en de feiten tegenspreekt. 
(AS p. 321) . 
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Fig . 1 : 
Cerahelft 
Plattegrond van Kejara 
(naar OS. ) 
1 . Bòro Cera 
2 . Bakoro cera 
3. ciba cera Bokodori cobogewô 
4. Коде cera Bokodori baiaddada 
5. Bokodori cera cebegewô 
6. K_i_ kujagoreô 
7. Ki (tapir) 
8. О cera cebegewô 
9 . О cera 
10. Bâdejeba cebegewô 
11 . Bâdejeba cebegewô baiaddadawô 
12. Bâdejeba cebegewô bo'pokejewô 
Tugarehelft 
13. Aróre cebegewô 
14. Aróre cebegewô 
15. Ewaguddu cereo kurigeb cebegewô 
16. Ewaguddu bo'pokejewô cebegewô 
17. Ewaguddu baiaddadâ eten ' mannaâge 
18.Ewaguddu kujagoreô e tu ' ieeemage 
cobogewô 
19. lege hut 
20.Aróre cobogewô baiaddadâ 
21 .Aróre cobogewô 
22. Ар i bore kujagoreô 




N . B . de onderstreepte namen z i jn die van 
de c lan: de nummers korresponderen met 
onderstaande figuur. De gestippelde 
cirkel in de figuur geeft de dansplaats 
(boróro) aan. 
Opmerking: 
origineel in OS. p. 273; herdruk in II 
ned. p. 209. Voor een goede vergel i jkings 
mogeli jkheid is de oorspronkelijke figuur 
gekorrigeerd op de windr icht ing. 
Lippenstaaf 
Bakororo ? 
(rode ara) gordeldier (stroomopwaarts) 




( ib is ) (stroomafwaarts) 










10. (lage chefs) (stroomafwaarts) 
1 1 . lage chefs ( die op het huis zien) 
12. lage chefs ( de nieuw aangekomenen) 
13. rups (stroomafwaarts) 
14. rups (stroomafwaarts) 
15. blauwe haan (zwart; stroomafwaarts) 
16. blauwe haan (de nieuw aangekomenen ; 
stroomafwaarts ) 
17. blauwe haan (die op het huis zien; de 
oudere broers) 
18. blauwe haan (rood; jongere broers; 
stroomopwaarts ) 
20. rups (stroomopwaarts; die op het huis zien) 
21 .(rups) (stroomopwaarts) 
22. (buri typalm) (rood) 
23. buritypalm (zwart) 
24. buritypalm 
25. brulaap (zwart) 
26. brulaap (rood) 
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NflflRn 
F i g . 2: schema var een boróro dorp 
(naar A l b i s e H i , Contribuçflee 
missionaries, F''g. 1; c f . A*!. D. 157 
1 • hnog 
2 . middel 
1 - laaq 
4FSI noST 
ZUID 
Het is steeds goed mogeli jk dat een ordestruktuur van ideale aard ver bezijden de emp i -
rische werkel i jkheid staat, terwi j l niettemin het postulaat b l i j f t gelden, dat de aan het 
l icht gebrachte struktuur onderliggend is aan een veelheid van empirische prakt i jken. 
De herneming heeft nog een tweede oogmerk. Door de vergel i jk ing van verschil lende 
dorpsschema's kunnen we een verandering vaststel len in de plaats van de boróro (dans-
p laats) . We zul len de hypothese formuleren dat deze verandering een indikatie is voor de 
wi jz ig ing in de dominantie-verhouding tussen de twee helf ten. De veronderstell ing wordt 
mogel i jk , doordat ze kan worden gekoppeld aan de konstatering van de twee logisch nood-
zakel i jke stappen, die nodig z i jn om van een diametrale naar een concentrische tweede-
ling over te gaan. (z ie 2 . 4 . ) . De aanvankelijke universali teit van de dansplaats wordt 
gereduceerd tot een partikulier gezichtspunt, dat zichzelf als total i te i t opvat dankzij de 
verschil len tussen concentrische en diametrale tegenstell ingen. We zullen ons afvragen 
wat deze overgangsstappen betekenen: brengen ze een kenmerk van de mensel i jke geest 
tot u i t ing, of moeten ze eerst en vooral begrepen worden als de eigenschappen van de u i t -
oefening van het symbolische denken? We zullen stel len dat het de uitoefening van het 
symbolische denken betreft dat, begonnen in de mogelijkheden van een enkel indiv idu, 
deel is gaan uitmaken van de voorstell ingsmodel len van vele individuen: de borórosamen-
leving. 
Onze benadering van de dorpsplattegrond kenmerkt zich door de overweging dat het de 
taak van de historikus is , kennis te nemen van de ideale struktuur, de ideologische mo-
dellen en de empir ische s i tuat ie, zonder à priori aan te nemen dat de betekenissen van de 
betrokkenen slechts aan de oppervlakte te vinden zouden z i j n , noch in z i jn tegendeel 
namel i jk op het niveau van de onbewuste strukturen. Afwijkende data worden, vanwege 
de eis van vereenvoudiging die de strukturele approach kenmerkt, niet geël imineerd, 
maar juist naar voren gehaald. Ze bieden de mogeli jkheid te demonstreren dat samenle-
vingen van beperkte omvang geenszins gebukt gaan onder een monotone unanimitei t van 
gedrag, ook wanneer de onderliggende strukturen eenvoudig van aard z i j n . Geschiedsbe-
oefening b l i j f t echter niet staan bij haar verzameling van brute fe i ten. Ze poogt ook op 
anticiperende en onsystematische wi jze te komen tot kennis van het verleden in het l icht 
van het heden, het heden van de eigen samenleving zogoed als van de bestudeerde. Het 
l icht van het heden van de eigen samenleving is een onmisbare komponent, want het is 
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voor de leden van de eigenti jdse samenleving dat de historikus z i jn werk verricht en z i jn 
vragen formuleert, terwij l voorshands niet mag worden verondersteld, dat de historikus 
in staat is over z i jn eigen kulturele schaduw heen te springen. 
Alvorens echter aan nieuwe vragen toe te komen, moet de bestudeerde samenleving 
vanuit haar eigen voorwaarden worden begrepen, en daarbij kan het heuristische procédé 
van de strukturele benadering niet gemist worden. Vandaar dat haar procedures worden 
overgenomen en toegepast, of opnieuw worden nagetrokken aan de hand van het boróroma-
teriaal betreffende het dorp, de inwijdingsrituelen en vooral de symboliek van de ge-
slachtsornamenten en het begrafenisritueel , inst i tut ie met behulp waarvan de definit ieve 
overgang naar het aróeleven wordt verzekerd. 
Het leven van de boróro staat in het teken van de "aróe", de gemeenschap der voorou-
ders en die van de mannengemeenschap der jacht als aardse vertegenwoordiger. De be-
begrafenis betreft een van de meest sai l lante prakt i jken, zoals b l i jk t uit de duur van drie 
weken en uit de rouw die de naaste verwanten, soms langer dan een jaar, in acht nemen. 
Men moet de treurenden vaak zelfs met enig geweld uit hun rouw halen (Colb.3 p. 156). 
Aansluitend bij het begrafenisritueel praktizeren de boróro het ini t iat ier i tueel van de jon-
gemannen. Nadat deze een harde training hebben ondergaan en in het dorp teruggekeerd 
z i jn, wordt hun inwijding met sprongen over een vuur en het verlenen van de peniskoker 
(ba) beëindigd. Vanaf dat moment mogen ze huwen, en alhoewel gemeenschappeli jke 
rituelen ontbreken, is het huweli jk toch een belangrijk inst i tuut, al was het maar vanwege 
het sporadisch voorkomen van ongehuwden van huwbare leef t i jd . 
We beginnen onze beschouwingen en analyse echter met het dorp zel f , enerzijds om 
vertrouwd te raken met het kul tuurl i jke en natuurl i jke mi l ieu dat de boróro omringt, an-
derzijds om op de hoogte te komen van de voorstell ingen die ze daaraan verbinden en de 
modelmatige overwegingen die Lévi-Strauss daarbij heeft ontwikkeld. Het dorp is echter 
vooral een goed vertrekpunt, omdat het gezichtspunten van de boróro zelf weergeeft, o m -
dat Lévi-Strauss hier al uitvoerig aandacht aan heeft geschonken en omdat zal b l i j ken, 
dat het ook voor mi jn eigen analyses het meest relevant i s . 
Gemakshalve spreekt de etnografische litteratuur van cirkelvormige dorpen, een c i rke l -
vormige dansplaats, eerti jds cirkelvormige vrouwenhutten enz. Uiteraard toont de emp i -
rie geen mathematische figuren aan maar een bij benadering ronde of ovale vorm. Ons 
interesseert vooral welke betekenissen die ronde vorm kan hebben. De dorpsplattegrond 
kent niet alleen in de meer permanente dorpen die eigen vorm, maar ook t i jdens de jacht 
wordt een kampement ingericht dat overeenkomt met de plattegrond van het bli jvende 
dorp . (Co lb . 3 p. 35 ) . Lévi-Strauss konstateert dat, wanneer deze orde verstoord wordt 
-zoals het geval was bij de rechthoekige dorpsindeling van de Salesianer m iss ie - de be-
trokkenen ook hun voorstell ingen over de kosmos vergeten: "beroofd als z i j waren van het 
plan dat aan hun kennis argument en substantie verleende, vergaten de inboorlingen al 
snel de betekenis van hun tradi t ies, alsof hun maatschappel i jke en rel igieuze s t e l s e l . . . 
te ingewikkeld was om het schema te kunnen ontberen dat in het dorpsplan zichtbaar is 
en dat in het leven van alledag voortdurend wordt vernieuwd". (TT ned. p. 209) . 
Wi l men een dorpsplattegrond weergeven, dan staan in principe drie mogelijkheden o-
pen. Le Cru et le Cuit noemt: 1 . een theoretisch vereenvoudigd model ; 2 . een syncre-
t is t isch model of 3. een empir isch dorpsplan. (c f . CC. p. 48 ) . Terwij l voor een h is tor i -
sche studie de laatste mogel i jkheid een str ikte eis i s , kleeft er het nadeel aan dat voor 
een vergelijkende studie meer dan één case moet worden gebruikt, want uit de stand van 
zaken in één geval kan men geen konklusies trekken voor de stand van zaken in andere 
geval len, die van het eerste zeer verschil lend kunnen z i j n . Studie van een enkele case 
brengt dus met zich mee, dat men afziet van veralgemeniseringen die men ju ist bij de 
vergeli jkende studie zoekt te formuleren. Maakt men gebruik van een syncret is t isch mo-
del , zoals de auteurs van de Encyclopedie Boróro ( E B . ) doen"zonder di t uitdrukkeli jk te 
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vermelden" ( C C . p . 4 8 ) , dan doet men wel een beroep op verschi l lende geval len, maar 
laat men na, de methodische regels te formuleren die bi j de bouw van het model z i jn ge­
bruikt. Met z o ' η model beschikt men over een globaal beeld, maar niet is aan te geven 
op welke wi jze het tot stand kwam en volgens welke regels het werkt. 
De derde mogel i jkhe id, het vereenvoudigde theoretische model , geeft darentegen wél de 
regels aan met behulp waarvan het is gekonstrueerd, terwi j l het eveneens gebruik heeft 
gemaakt van verschi l lende geval len. De ideaaltypische benadering houdt daarom de be-
lofte in , dat inzichtel i jkheid wordt bereikt en dat de empir ie eraan kan worden gerela-
teerd zonder er vanwege het verschil in beweringsniveau, mee samen te smel ten. Kiezen 
we dus voor het strukturele ideaalmodel, bezien we de opbouw van het dorp met behulp 
daarvan en vergeli jken we het eindresultaat met de empirische situatie van Kejara. 
N<Wn 
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2.1 Indeling van het dorp in Cera en Tugare 
De ronde vorm van het dorp wordt in twee helften gedeeld door een as die bi j benadering 
oostwest loopt (z ie f i g . 3 ) . Deze horizontale as eindigt niet bi j de grens van het dorp, 
maar loopt buiten het dorp door "tot in het oneindige", waar het aan beide zijden opnieuw 
een ronde vorm tweedeelt: de zielennesten van de kultuurhelden Bakororo (west ) en 
Itubore (oos t ) . Men stel t z ich voor dat de orde orde in de zielennesten globaal overeen-
komt met die van het dagel i jkse dorp. Wanneer ik bijvoorbeeld bi j leven l id was van een 
bepaalde clan -hetgeen door geboorte wordt gedef inieerd-, zal ik ook na mi jn dood l id 
van die clan b l i j ven . Volgens Colbacchini en Albiset t i (Colb. 3) komen de voorstell ingen 
van het leven na de dood dan ook in hoge mate overeen met de dagel i jkse orde. (Co lb . 3 
p. 88; p. 238) . 
B l i j ven we nog even bi j de zielennesten. Het gaat de aróe er al snel vervelen en daarom 
verlaten z i j het om zich te gaan ophouden in dieren of planten, in rotsen van rode kleur 
of in rode a r a ' s . Ze doorkruisen het "oneindige" terrein dat tussen dorp en nesten gelegen 
i s , terwi j l ze t i j de l i j k , eventueel tot de dood van het dier, in een diervorm vertoeven. 
Gaat ook di t hen vervelen, dan gaan de aróe op weg naar de rode ararotsen, waar ze ver-
b l i j f nemen bij de bontgekleurde vogelsoorten, vooral papegaaien en a r a ' s , die daar hu i -
zen. Omdat de boróro zich voorstel len dat hun doden in deze gestalten kunnen verbl i jven, 
verbaast het niet dat ze graag jonge ara 's vangen en mee naar het dorp nemen. Door het 
houden van tamme ara 's hebben ze hun voorouders bi j zich en verzekeren ze zich ervan, 
dat die ook goed worden verzorgd, (c f . Colb. 3 p. 87 ) . 
Via de omweg van de aróetochten z i jn we nu weer terug bij het dorp. De oost-west as 
die er de bewoners in Cera en Tugare indeelt, duidt tegel i jker t i jd op de regel dat Cera 
Tugare en Tugare Cera moeten huwen. Maar deze ogenschi jnl i jke regel van exogamie die 
dikteert , dat al le Cera voor elkaar broers en zussen z i jn (en derhalve alleen met Tugare 
mogen huwen), dekt in fei te een onderliggend endogaam systeem van huwel i jksbetrek-
kingen af, omdat de acht c lans, waarin de helften tesamen uiteenval len, elk z i jn onder-
verdeeld in Hoge, Middelste en Lage fami l i es . Het b l i jk t dat alleen de Hogen Hogen hu-
wen, Middelsten Middelsten en Lagen Lagen, dankzij een preferentiële huwel i jks'egel 
die van de oppervlakte-exogamie een epifenomeni rnaakt. ( A S . p. 162· 163). We zullen 
verdere aandacht aan deze onderliggende strukturen besteden, omdat bi j de mythe-analy-
se moet worden gevraagd of daar soms een zelfde type van onderliggende ordening gehan-
teerd wordt, ( in 2 .3 .1 en 2 .4 gaan we daar nader op i n ) . 
Schema van de schijnbare en werkel i jke sociale structuur 
van het Bororo-dorp 





2.2 Indeling van het dorp ih mannenhuis en vrouwenhutten 
Behalve de diametrale oppositie die de indeling in Tugare en Cera vertegenwoordigt, ken-
nen we ook een ander oppositietype dat we ( in navolging van A S . ) een concentrische op-
posit ie zul len noemen (c f . A S . p. 133-180). De tegenstell ing tussen mannenhuis en 
vrouwenhutten is een voorbeeld van zo 'n concentrische opposit ie. De centrale plaats in 
het dorp wordt door het mannenhuis ingenomen, de periferie is opgevuld met een kring 
van vrouwenhutten. Mannenhuis staat daarmee tot vrouwenhutten zoals centrum staat tot 
peri ferie. Maar op z i jn beurt kan men de vrouwenhuttenkring die de grens van het dorp met 
het omringende woud aftekent, beschouwen als centrum. Dan is het omringende woud pe-
r i fer ie. Zo begrijpen we dat de concentrische opposit ie, alhoewel hi j uit twee termen be-
staat, st i lzwi jgend een derde term met zich meebrengt, waarvan de relevantie moet wor-
den onderzocht (z ie 2 . 3 . 1 ) . De verzwegen derde term bij de oppositie tussen mannen-
en vrouwenhuizen is die van de omringende brute natuur: het maagdeli jke woud. Ook 
wanneer men let op de verschil len in grondbewerking tussen het sakrale centrum: het 
mannenhuis, omringd door geëffende grond, en de profane periferie van palmbosjes en 
achterliggende vrouwenhutten doorkruist met looppaden, vinden we, samen met het maag-
del i jke woud, eveneens een dr iedel ing. 
Het centrale, sakrale, door een duidel i jke kultural izering gekenmerkte mannenhuis is 
voor gehuwde vrouwen verboden. Wanneer we ons afvragen, hoe deze twee werelden van 
sakrale mannen en profane, getrouwde vrouwen elkaar ontmoeten, dan vinden we de dans-
plaats (boróro) , waar dit plaats v indt . Enerzijds is oók de dansplaats sakraal, b l i jkens 
de afscheiding met behulp van piketpaalt jes en z i jn l igging op de sakrale grond, ander-
zi jds treffen daar elkaar de mannen en vrouwen bi j de verschil lende r i tuelen. Ook is de 
boróro het ontmoetingspunt van Tugare en Cera, zodat de dansplaats met recht het s y m -
bool van de dorpseenheid genoemd kan worden. In 2 . 3 . 1 . 1 . 1 zul len we ingaan op de ver-
schil lende vormen. Nu volstaat het te z ien , dat deze plaats, - ju is t als vanuit ander pers-
pektief- , de verzwegen derde term van de concentrische oppositie kuituur: natuur i s . 
2.3 Indeling van het dorp in hoog (stroomopwaarts) en laag (stroomafwaarts) 
In tegenstell ing met de oost-west as , is de nieuwe deling van het dorp met behulp van de 
noord-zuid as niet funkt ioneel. Weliswaar deelt z o ' n as het dorp in een lage ( l inkse) en 
hoge (rechtse) helft in, maar niet duidel i jk wordt, welke betekenis daaraan korrespondeert. 
Dit probleem heeft Lévi-Strauss van-meet-af-aan geïntrigeerd, (c f . O S . p . 301-2 ) . 
Bezien we in vogelvlucht de mogeli jke, niet strukturele verklaringen. Men kan menen dat 
de indeling te danken is aan de in al le dorpen aan te treffen verdubbelde chefclan in hoge 
en lage chefs. Wel iswaar ontbreekt een hoge chefclan in Kejara, maar de informanten 
konden zelf nog aanwijzen waar hun plaats in de kring van dorpshutten geweest was. De 
indeling in hoog en laag zou dan twee aspekten spiegelen van de cheffunkt ies, waarbij 
laag korrespondeert met de nachtel i jke rituelen en hoog met de dagrituelen, vooral die van 
jacht en visvangst.Deze verklaring stuit echter op het probleem dat niet de chefs alléén 
z o ' n deling kennen, zodat wel l icht de verklaring voor deze funktionarissen in het dorp 
geldt, maar dan ongeacht hun clanrelat ie. Kejara kent ook voor de clans van de Ewaguddu 
(blauwe haan) de Arore (rups) en de Bokodori (gordeldier) een indeling in hoge en lage 
fami l ies ; het syncretist isch schema van de E B . tekent iets dergeli jks in voor de Paiwe 
(brulaap), terwi j l we in 2.1 al noteerden dat idealiter iedere clan zich deelt in Hogen, 
Middelsten en Lagen, hetgeen het schema van de E B . pag. 450, dat de preferentiële en 
getolereerde huwel i jksrelat ies schetst, nog een bevestigt (z ie 2 .4 .1 , F ig . I I ) . Een 
hoog-laag deling kan heel goed iets over de taakverdeling der dorpsfunktionarissen zeggen, 
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daarom verklaart een gedichotomizeerde taakverdeling nog niet het vóórkomen van soort-
gel i jke indeling in de c lans. 
Men kan ook vermoeden dat het probleem van een noord-zu id as pas accuut wordt vanwege-
ge een overgang van de vermoede vroegere, -onder invloed van de neo-brazil iaanse bouw-
s t i j l - ovale vorm van het mannenhuis, naar de rechthoekige vorm. Het probleem van de 
oriëntatie van dit huis, uitvoerig besproken ( in CC. p. 48-50) , doet z ich bij een ovale 
vorm niet voor. Deze hypothese is nog onwaarschijnl i jker dan de eerste, omdat de oriënta-
t ie van de deuropeningen voor een rond zo goed als voor een rechthoekig huis , problemen 
b l i j f t geven, omdat de bronnen nu eens twee, dan weer vier openingen vermelden, en, 
wanneer het er twee z i j n , nu eens een noord-zuid orientât i e, dan juist weer een oost-west 
l igging vermelden. Lévi-Strauss noemt vier hutopeningen anomaal (CC. I - c ) , niettemin 
vermeldt z i jn verslag van Kejara dat er 4 hutten z i jn die "baiaddadage" genoemd worden, 
d . w . z . gekwalif iceerd worden als "z i j die op het huis z i en " . Ziet men deze feiten na in 
de empir ische plattegrond van Kejara, dan b l i j k t dat twee van de vier hutten die op het 
huis zouden moeten u i tz ien, tegen de dichte lengtewanden aanzien, terwi j l de andere twee, 
precies door de noord-zuid as in tweeën gedeeld, tegenover de twee ingangen van het man-
nenhuis I iggen . (z ie OS. p. 272 F ig . 15; 273 v tn t . 1 ; zie onder F ig . 1 ) . Het is dus wél 
mogel i jk dat de noord-zuid as een nieuwe indelingsdimensie aan het dorp toevoegt, waarvan 
de vier hutopeningen van de Salesianen en de vier baiaddada hutten van Kejara getuigen. 
De vraag is dan eens te meer: wat is de funktie van de noord-zuid as en wat betekent de 
deling in hoog en laag? Bi j het ontbreken van empirische funkties zou een modelverklaring 
wel l icht rekenschap kunnen geven waar de empir ie in gebreke b l i j f t . We zul len dat in 2 .3 .1 
bezien; rest nog een derde veronderstell ing ter verklaring van de hoog-laag del ing. 
Men kan menen dat de noord-zuid as het resultaat is van een aantal mythische schema's 
die voor de schema's van de ideale dorpsplattegrond model hebben gestaan. De mythe 
funktioneert dan als exemplarisch model dat instrueert over de betekenissen van hoog en 
laag, en de voorstell ingen met betrekking tot de sociale orde, -die bij de boróro nauw 
aan de godsdienstige orde is ge l ieerd- , zouden ervan z i jn afgeleid. Maar ook wanneer we 
dit aanvaarden, moeten we nog verklaren, waarom déze as empir isch geen aanwijsbare 
funkties toebedeeld heeft gekregen, terwi j l dat voor de oost-west as wél het geval was. 
Te menen dat de mythe exemplarische modellen verschaft, is te globaal om te verklaren, 
waarom aan die modellen dan weer eens wél,dan weer eens géén sociale funkties korres-
ponderen. 
2 .3 .1 Hypothese uit Anthropologie Structurale 
Naar aanleiding van een bijdrage voor het feestschrift voor Jossenlin de Jong, werpt Lév i -
Strauss de vraag op of dual ist ische organisaties wel bestaan, een vraag, die in het l icht 
van de hierboven besproken concentrische tweedeling uiterst relevant i s . Z i j n bijdrage, 
opnieuw gedrukt in Anthropologie Structurale, begint met een merkwaardige vaststel l ing 
van Radin, die bij de Winnebago-indianen konstateerde, dat de informanten nu eens een 
diametrale, dan weer een concentrische voorstel l ing van de dorpsorde meedeelden. Lév i -
Strauss meent nu dat beide voorstell ingen mogel i jk z i jn en dat het probleem dat voor 
Radin onoverkomeli jk was (welke van de twee is de geldige?), zich in een strukturele ver-
klaring laat oplossen. Onder 2.1 merkten we al op, dat onder de ogenschi jnl i jke exogamie 
een str ikte endogamie schuil ging (vanwege de preferentiële regel die de hogen met de 
hogen enz. laat huwen). Zien we nu naar F ig . 2, een schema dat Alb iset t i van de ideale 
orde maakt, dan b l i jk t dat de hoog- midde l - laagdeling ( H . M . L . = 1.2.3) voor de twee 
helften autonoom, circulair kan worden gelezen, maar gelet op de hele vorm van het dorp 
een onregelmatigheid vertoont: tegenover de lage fami l ie van de lage chefs l igt aan de an-
dere zi jde van de oost-west as een lage blauwe haan; tegenover een hoge cheffami l ie l igt 
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een hoge brulaapfami l ie. Bovendien maakt Alb iset t i er melding van dat in de Cera-helft 
twee paren van clans een onderling huweli jk mogen aangaan, zodat de onderliggende 
endogamie hier ook in een oppervlakteregel voor eenzelfde hel f t , tot uitdrukking komt. 
Behalve dat Alb iset t i ' s gegevens voor Lévi-Strauss aanleiding z i jn om een nieuw type 
van dualist ische oppositie te ontdekken, x ) kunnen ze ook met een andere onregelmatigheid 
in verband gebracht worden. Het b l i jk t dat de kultuurhelden Bakororo en Itubore op het so-
ciale plan door elk van de twee helften worden gepresenteerd, maar dat de plaats van 
representatie, in de plattegrond verschil lend i s . Nummeren we de acht clans van een tot 
en met acht, zoals in onderstaande figuur 
N 
Fig. 6: Representatie van de 
kultuurhelden in de clans 
dan konstateren we, dat clan 1 en 7 Bakororo representeren, clan 4 en 6 Itubore. Per de f i -
ni t ie liggen 1 en 7 weste l i j k , 4 en 6 oostel i jk van de noord-zuid as. in het l icht van 2.1 
komt die plaats overeen met de voorstel l ing van de zielennesten van beide helden: Bakororo 
in het westen en Itubore in het oosten. Waarom liggen echter de clans die Bakororo in resp. 
de Cera en Tugare helft representeren, niet tegenover elkaar? Deze vraag is niet te beant-
woorden. Daarentegen is wel een andere vraag te beantwoorden: op welke wi jze z i jn er re-
gelmatigheden in deze onregelmatigheid? We kunnen vaststel len dat in de Cera-helft de 
twee kultuurhelden aan dezelfde kant van de oost-west as, maar aan verschil lende u i te in -
den van die as gelegen z i j n ; daarentegen z i jn ze in de Tugare-helft aan verschil lende kan-
ten van de noord-zuid as, maar aan hetzelfde uiteinde gelokal iseerd. De plaats van de 
kultuurhelden in de twee helften is dus nóch die van een volledige spiegeling ( zoals de 
hoog-middel- laag deling der clans) nóch vol ledig symmetr isch, (zoals een diametrale 
oppositie zou doen verwachten, waarvan symmetr ie het kenmerk i s ) . Nu, zo meent Lév i -
Strauss, nemen we eens aan dat we hier voor een tussenvorm staan. Nemen we eens aan 
dat de boróro, ju is t zoals de Winnebago, in staat z i jn hun dorpsorde zowel diametraal als 
concentrisch te denken. 
x) Hierbij wordt, middels een rondgaande beweging door de afzonderl i jk c lans, een verde-
ling in mogel i jke en onmogeli jke huweli jken bereikt . Deze geeft met gebruikmaking van 
andere middelen eenzelfde resultaat als de regel van exogamie: vier clans waarmee een 
huweli jk mag worden gesloten en vier clans waarmee geen huweli jk mag worden gesloten. 
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In dat geval is de voorgestelde si tuat ie halverwege een diametrale oplossing, gekenmerkt 
door symmetr ie en een concentrische oplossing, gekenmerkt door asymmetr ie, gelegen. 
Welke logische stappen z i j n dan nodig om van een diametrale naar een concentrische te­
genstel l ing te komen? Het beste kan dat worden gedemonstreerd aan de hand van een 
f iguur: 
F i g . 7: Overgang van een concentrische naar een diametrale voorstel l ing 
(в) 1 Ъ. 1 1, (i) 
( B ) 1 - • s (i) 
О'ЛГИГТЦЙЩ. 




Wanneer een dorpshelft, of beide dorpshelften, zichzelf -hetzi j als regel, hetzij bi j 
uitzondering- nu eens als centraal en de ander als perifeer bedenken, dan impliceert 
de mentale akt iv i te i t die wordt vereist om van een dergeli jke ideale disposi t ie tot die 
van het konkrete dorp te komen, de stappen: 1 . het openen van de binnenste cirkel 
aan de zuidkant en het opschuiven ervan naar het noorden; 2 . het openen van de b u i ­
tenste cirkel in het noorden en z i j n verschuiving naar het zuiden. Vervolgens, door de 
r icht ing om te keren, kan iedere helft z ichzelf, zogoed als de andere hel f t , naar wens 
centraal of perifeer bedenken; . . .vr i jhe id die niet ontbloot is van konsekwenties, omdat 
de tegenwoordige situatie de Cera superieur maakt, terwi j l de mythen de tegengestelde 
orde te kennen geven. (AS p. 161-162). 
Ook al wordt dus het dorp met een ronde vorm voorgesteld, zo kan men konkluderen, 
dan nog nemen de boróro geen genoegen met het bedenken van deze vorm in een s impe-
le diametrale tegenstel l ing van Tugare en Cera. Ze bedenken evenzeer iedere helft als 
een van de andere helft onderscheiden maar ermee verbonden objekt, waarbij een dub-
bele ronde vorm gebruikt wordt: de concentrische opposit ie. Zo kunnen we begrijpen dat 
de etnograaf Cook meent : "Er is bewijsmateriaal dat deze indianen z i jn samengesteld 
uit wat eert i jds twee verschil lende stammen waren" ( p . 59 ) . Maar de historische ver-
klaring is voor een meer verklarende, strukturele hypothese ingerui ld. Middels de men-
tale akt iv i te i t die in de twee regels wan operatie wordt geformuleerd, kan begrepen wor-
den, hoe van een ideale disposi t ie naar de konkrete dorpstoestand te komen, -waarbij 
het centraal stel len van de ene of de andere helft konsekwenties heeft voor de dominan-
tie van de een of de ander. 
Het strukturele onderzoek formuleert dus de wi jze waarop een diametrale met een con-
centrische oppositie gerelateerd kan worden. Ze brengt zo de regels die de uitoefening 
van het symbolische denken regeren, onder woorden. De genoemde opposities hebben 
betrekking op de stol l ingen van een uitgeoefende ak t i v i te i t . De strukturele analyse toont 
de logika van het uitgeoefende symbol isch denken. Wanneer we aannemen, dat al le 
denken de waarneming behoeft, dan kunnen we met Simonis beweren, dat de strukturele 
analyse "een logika van de esthetische waarneming1" i s , omdat haar niveau van formu-
leren afstand neemt, en b l i j f t houden, van de empir ie , waar wanorde, p i jn en onder-
drukking met of zonder ideale schemata kunnen worden aangetroffen. 
31
Erkennen we zo het goed recht van S im onis' kritiek, dan hebben we im plic iet het goed 
recht van Lévi-Strauss ontkend om te menen, dat de strukturele analyse toont dat het men­
se lijk  denken (de uitoefening van het symbolische denken) gedetermineerd is. Of dat het 
geval is, b lijkt niet uit bespiegelingen van logische aard, maar uit de empirische veelvul­
digheid, die zich slechts gesim plificeerd in termen van modellen laat begrijpen. Pas de 
reduktie sticht het determinisme; de feiten spreken ertegen. We zullen dit gaan onder­
zoeken aan de hand van Kejara, waarvan Lévi-Strauss verslag heeft gedaan in zijn 
"Organisation Socia le".
2 .3.1.1 De strukturele hypothese en de gegevens uit Kejara
Ze lfs  bij toereikende gegevens zou het schamele materiaal over Kejara nog steeds een 
grote moeilijkheid te zien geven. De clan van de hoge chefs is er namelijk uitgestorven, 
terwijl het ideale model die clan nodig heeft om zich ook in de empirie te laten bevestigen 
De informanten waren echter nog in staat de plaats van deze clan aan te w ijzen. Het dorp 
was in 1936 nog maar kort geleden vanwege de pokken verhuisd en de hutten waar men 
volgens het ideale schema de hoge chefs zou onderbrengen, waren nu bezet door de leden 
van de uiteengevallen lage chefclan. B ij de verhuizing moet het al slecht gesteld geweest 
zijn  met de hoge chefs en hun uitsterven dateert w ellicht van kort na de verhuizing. In ie­
der geval is het van tamelijk recente datum. Welke gevolgen heeft dit historische feit, 
waarvan, zoals vaak, de datering zich m oeilijk laat achterhalen, voor de empirische 
orde van het dorp?
Zien we allereerst naar de hoofdman. Hij is een belangrijk personage voor het dorp maar 
ook voor de gehele borórogroep, omdat hij een van de laatsten is die niet cpdpr invloed 
van de opdringende blanke kuituur staan. Hij is lid van de clan "Bakoro". D ^ e  naam 
weet de EB . niet te verklaren, maar OS. vermoedt dat het een kontraktie van "Bakoro" ïs. 
Samen met de clans "Boro" ( Iippenstaaf) en "O" (ib is) zijn deze drie te begrijpen a ls 
uitvlokkingen van de oorspronkelijke lage chefclan. A ls  "Bakoro" een samentrekking van 
"Bakororo" is, dan wijzen de drie namen van deze nieuwe groepen op kenmerken van de 
kultuurheld Bakororo en de door hem verschafte versieringen.
Het gedrag van de hoofdman ontsnapt echter aan onze ordeningspogingen. Hij woont niet 
(langer) in het dorp maar aan de overkant van de R io  Vermelho, waar zijn vrouw een eigen 
kleine tuinkultuur heeft opgezet. Wanneer hij z ich inhet dorp vertoont, neemt hij zijn in­
trek in een hut van de ib is-c lan , hetgeen een nadere bevestiging is voor de beweerde u it­
vlokking van de lage chefs.x) Men kan het vanuit historisch zo goed a ls struktureel op­
zicht alleen maar betreuren, dat een observatie van de toestand uit Kejara na 1936 ont­
breekt. Dan was w ellicht duidelijker geworden, welke konsekwenties het gedrag van een 
hoofdman, dat in afwijking is van a lle  bekende praktijken van hoofdlieden, voor de em­
pirie had gekregen en in welke mate dit doorwerkte in de ideale voorstellingen van de 
boróroT-orde. Maar ok zonder deze gegevens biedt Kejara voldoende warrigheid om een 
diskrepantie met de ideale orde te noteren.
Een aantal van de clans is gesplitst in stroomopwaarts en stroomafwaarts.' Anderen 
zijn  onderverdeeld in rode en zwarte fam ilies en weer anderen in oudere en jongere fam i­
lies. Ook wordt onderscheiden in ingezetenen en laatstgekomenen, zonder dat ons duide­
lijk  is wat deze delingen aan de orde kunnen bijdragen. Voegen we hier nog aan toe de al 
in 2.3 vermelde onderscheiding van vier hutten die "op het huis u itzien". Twee daarvan 
slechts liggen op een as (noord-zuid), terwijl de andere twee (zie  F ig. 1) ze lfs  bij bena­
dering niet op een as liggen en tegen de dichte zijwanden van het mannenhuis aankijken. 
Men kan vermoeden dat deze laatste twee wellicht vanwege de verhuizing niet langer op 
de goede plaats liggen en daarvóór wel op openingen van het mannenhuis uitzagen -dat 
dan evenals de Salesianen al meldden, vier openingen zou hebben gekend, 
x) waarvan niettemin nog een aantal oude mannen de hutten bezet houdt die een ideaal- 
schema bij benadering zou postuleren.
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Maar dat b l i j f t uiteraard een gratuite veronderstell ing, omdat dit soort vragen door Lév i -
Strauss niet aan z i jn informanten z i jn gesteld of, in ieder geval, niet worden vermeld. 
Ik vraag me af of de term "baiaddada (ge ) " wel juist is vertaald met "z i j die op het 
huis u i t z ien " . ( O S . p . 272) . Figuur 4 suggereert als betekenis "de middels te" , en dat 
komt overeen met de vertaling van de term "boe-e-iadadáwu" (art ikel : Boe-e-wa; E B . I . 
p. 435) De k lassi f ikat ie van de fami l ies in Hoog, Middel en Laag duidt geen maatschap-
pel i jke superioriteit aan, maar verraadt de voorstell ingen omtrent de ligging van de z ie len-
nesten, die volgens de boróro in het westen lager liggen dan in het oosten, ( i dem) . De 
term die Lévi-Strauss geeft, wordt trouwens niet in de E B . aangetroffen. Hoogstwaar-
sch i jn l i j k is de in OS. gekonstateerde inkonsistent i e in distr ibutie van de term "baiaddada" 
dan ook een probleem dat door een mis- interpretat ie in het leven is geroepen. Hier treffen 
we een van die momenten die beter doen begrijpen, waarom Kristensen z i jn onderzoeks-
veld bi j de Hindukush al stopte, " ik stop bi j de Hindukush" is een vei l igste l l ing van de 
geschiedsstudie en symbool interpretatie, voor de vaak fragmentarische data en onkontro-
leerbare interpretaties van termen en gebruiken van kleine samenlevingen. Tegeli jkert i jd 
b l i j k t Kristensens probleem, door het bestaan van een gedetailleerde werk als de Encyclo-
pedie, niet langer voor ons onderwerp te bestaan. 
Maar zelfs nu laten nog lang niet al le problemen onderzoek toe. Wel l icht dat een beloofd, 
derde deel - dat over de religieuze taal zal gaan- en vierde deel -dat de akkulturatie tot 
onderwerp zal hebben- een meer verf i jnde, symbolische en hystorische studie zullen 
mogel i jk maken. 
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2.3.1.2 Het ideaalmodel en de empirie van Kejara 
indeling in hoog en laag. De dorpen aande R O das ü ç
 water-orientatie, in 
v a n een verschil i " terreinho^ te nhe - ^ ^ ^ ^ d T w o r d e n begrepen als een 
het tweede een land-or.entat.e. Struktureel bezien к " verschil in betekenis 
oppositie van hoog/laag. Maar well.cht dat met d e - ^ een v e ^ 
wordt verdonkeremaand, dat juist de histonkus met m , s s e n ^ ' ^ ^
 d e b o r ó r o . 
d i e verschillen betreffen waardoor kan w o r d e n ^ — ¿ ^ L d e o p e . 
samenleving geen unificerend dogma mogel.jk 8. De verach lende 
^ Г і ^ Т е Г ^ Т ^ і Г biedt d9e empirie ^ £ ~ Г і Г ^ we 
Voorzover dat is na te gaan, biedt de verhuizing d e « ^ £ ^ £ £ zetfs wanneer we 
kunnen demonstreren, blijft de empirie nog ver af van het ideaalmodel, 
de hoge chefclan weer intekenen. 
Fig. 8: ideaalschema en rekonstruktie 
van Kejara (invoeging hoge chefs) 
o w 
/ \ 
" "note \ 
R» 
tV У 
We ^ n e n Ы« bovenstaande ^uran « ~ £ ™ £ Г п Г а Г а ^ е і і е п ^ ^ е Г п ^ а en 
naam De ove ?g e borduren voort op het thema van de symmetnsche tweedehng en her-
as maar de betekenis blijft problematisch.
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De opgave van de huwel i jkspreferenties ¡s ongetwijfeld onvol ledig. (OS . p. 280-281). 
We kunnen dus geen konklusies trekken met betrekking tot de ci j fers en fami l ies , want 
in een hut kunnen meerdere fami l ies huizen. Maar de laatste twee kolommen geven te 
kennen dat er in de samenvatting van de gepubliceerde préférentiel i jst in OS. iets ¡s m i s -
gegaan met de te l l ing . "V i j f clans gaan huweli jken aan met drie c lans. 
Het z i j n : 1 . Bâdejeba (Apibore, Ewaguddu, Arore); 2 . Bakoro (Paiwe, Apibore, Arore) : 
3 . Bokodori (Paiwe, Apibore, Ewaguddu); 4 . Ewaguddu (Bâdejeba, K i , Bokodori-ciba-
к о д е ) ; 5. Apibore (Bâdejeba, Bakoro, Bokodori-с i ba-коде ) . Twee clans gaan huweli jken 
met twee andere aan: Paiwe ( B a k o r o , Bokodori) ; Arore (Bâdejeba, Boro) . Eén clan 
huwt slechts met één c lan : Ki (Ewaguddu) . " 
Onze l i js t leert dat, indien we rekening houden met een opgave waarbij iedere kennisge-
ving telt en we dus letten op de ci j fers in de kolom F. (2) -d ie de som van de gegevens 
uit kolom С en D weergeeft-, het volgende kan worden gekonstateerd. Vier clans huwen 
met drie andere clans; de door Lévi-Strauss als vi j fde genoemde valt af, want huwt met 
vier andere c lans. Vier clans huwen met twee andere clans; behalve de Paiwe en de Arore 
z i jn dat O cera en Boro. Tenslotte huwt één clan met één andere c lan : Overeenkomstig de 
opgave van LS . : Ki met Ewaguddu. Maken we van deze tel l ing gebruik, dan bl i jven we zo 
dicht mogel i jk bij de gegevens van Lévi -Strauss. Zouden we slechts de opgaven uit kolom 
С tel len ( E ) , dan komen er één clan met drie andere c lans, v i j f clans met twee anderen 
en vier clans met één andere clan uit de bus.Er is dus inderdaad iets mis gegaan met de 
te l l ing van Lévi-Strauss. 
In bovenstaand schema z i jn sommige clans met een "x " gemerkt. Deze aanduiding be-
tekent dat de gemerkte clans elkaar bi j de opgave van huwel i jkspreferentie wederzijds 
hebben genoemd: De Ki noemden de Ewaguddu en de Ewaguddu noemden de К i enz. 
Maken we van de gegevens uit kolom C, ook gebruik van die uit kolom D, dan komen er 
nog een aantal b i j : Bokodori met Paiwe, Bokodori met Apibore enzovoorts. 
Wat m i j , zelfs wanneer de opgaven onvolledig z i j n , aan deze gegevens boeit is de v o l ­
slagen afwezigheid van endogame huwel i jksrelat ies. Men zou vanwege het ideaalmodel 
toch tenminste hier en daar een uitzondering hebben verwacht. Maar de opgaven noemen 
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allen keurige, exogame partners, meer dan eens over en weer, vaak ook eenzi jdig ver-
me ld . Model en empir ie schelen inderdaad sterk van elkaar. 
In laatste instantie bewerkt het historische feit van het uitsterven van de hoge chefs 
dus een hele reeks van veranderingen, die aan de oppervlakte registreerbaar z i jn en van-
daaruit naar een model toe worden geïnterpreteerd. Er wordt zelfs een nieuw model geïn-
troduceerd waarin de total izerende reduktie, tot dan toe alleen bekend voor de Cera-helft 
als hoofdl iedenhelft, tot z i jn uiterste l imiet wordt opgevoerd: die van het autonoom hande-
lend indiv idu. Dat we er in slagen z i jn gedrag te interpreteren naar een struktuurmodel toe, 
is veeleer een verdienste van onze logische inspanning, dan een met noodzaak ge ïmp l i -
ceerde, onbewuste struktuur van het bororodenken. Dat anderzijds z o ' η interpretatie naar 
een model toe orde schept in de oppervlakkige, disparate fe i ten, demonstreert de z i n v o l ­
heid van de strukturele, heuristische procedures. Ook wanneer de wetenschappen z ich 
niet uitputten ¡n ordening al leen, is het niet minder waar dat ordening en foutenkorrektie 
¡n voorafgaande ordeningen wel l icht de twee meest sai l lante kenmerken van wetenschaps-
beoefening z i j n . 
(overgenomen uit E B . 1 p. 450) 
F ig . 9 : 
ESQUEMA DAS UNIÖES MATRIMONIÁIS 
ИиЪфге (leste) 
Linha cheia : uniues preferenciais 
Linha interrompida: uniöes toleradas 
Linha dupla: uniöes licitas entre membros da mesma metade 
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2 . 3 . 1 . 2 . 1 Huwel ijkspreferenties in de Encyclopedie 
Het b l i j f t natuurl i jk mogeli jk dat de gegevens uit het gebied van de Rio das Garças meer 
met het ideaalmodel overeenstemmen. Maar de bewerking van de gegevens uit de En -
cyclopedie toont eveneens grote verschi l len, (z ie F ig. 10) . Weliswaar worden hier enige 
endogame preferenties genoemd, maar het geheel b l i j f t ver af van de voorstel l ing van het 
mode l . Hogen trouwen nauweli jks met Hogen, Middelsten ¡ets meer met Middelsten en 
Lagen weer iets meer met Lagen. Maar vergeleken met de andere kombinat! es: Hoog met 
Ki iddel , Hoog met Laag en Middel met Laag, vormen ze een kleine minderheid van de f e i -
te l i j k gepraktizeerde preferenties. Een tweetal verbindingen (door een st ippel l i jn in de f i -
guren aangegeven) z i jn toegestane , maar niet preferentiële re lat ies. De endogame rela-
t ies z i jn mot een dubbele l i jn aangegeven. 
leder blokje stelt een famil iehut voor. ledere clan telt drie van deze hutten: een hoge, 
een middelste en een lage. 
Wanneer het ideaalmodel en de empir ie zo sterk uiteenlopen, stelt z ich de vraag of voor 
de sociale relaties soms een ideaal-voorstel I ing is gebruikt waarvan de strukturen die 
van de mythe spiegelen in plaats van het omgekeerde -namel i jk dat de mythen de soc i -
ale relaties zouden spiegelen. Wanneer de mythestrukturen de bron z i jn waaruit de voor-
stel l ingen over de ideale rd aties tussen de mensen worden geput , dan zou dat betekenen 
dat een studie van de sociale verhoudingen bij de boróro niet zonder grondige exploratie 
van de mythen kan. Wel l icht dat dit punt zelfs voor meerdere, kleine samenlevingen op-
gaat. Maar, afgezien van de mogel i jke veralgemeningen, zou die these dan niet beteko-
nen dat het in A S . gekonstrueerde model in de mythen moet worden teruggevonden? (Ik 
vraag de lezer nog even geduld. In 2.4 zal het model uit A S . samen met deze vraag aan 
de orde komen. ) . We zullen de vraag ook bij de mythenanalyse steeds in gedachte hou-
den. 
2 . 3 . 1 . 2 . 2 Dualist ische exogamie en total izerende reduktie; de verschil lende vormen 
van de dansplaats, 
Een verdere vraag die zich stelt ¡s, of de wi jz ig ing in het ideaalmodel wel l icht ook bete-
kenis heeft die we kunnen achterhalen. Deze paragraaf zal daarom in gaan op de ver-
schil lende vormen van de boróro. We zullen de vraag stel len wat de betekenis is van de 
nu eens ronde, dan weer half-ronde vorm van de dansplaats. In Kejara (z ie F ig. 1 ) heeft 
de dansplaats een ronde vorm, Von den Steinen meldt eveneens een ronde vorm ( S . p . 
367-368) en FR. spreken van een "arenavorm" van de dansplaats (FR. p .388) . Tenmin-
ste drie observaties melden dus een ronde vorm.De ideale schema's van Albisett i (F ig .2) 
van Co lb .3 , (F ig .4) en het syncretist isch schema van de E B . I (F ig .6) tonen een half-
ronde plaats. 
In Kejara l igt de dansplaats op het gebied van de clans die in het sociaal-rel igieuze 
leven de kultuurheld Bakororo tegenwoordigstellen. In di t dorp l igt de plaats dus op het 
gebied van Tugare en Cera. In de ideale schema's l igt de dansplaats op de Cera-helft 
en dus deels op het clangebied van degenen die Bakororo en die Itubore tegenwoordig-
s te l len, zogoed als op het gebied van Ki en Bokodori, die op dit punt geen enkele repré-
sentât i efunkt i e hebben, ( in 2 . 3 . 1 . 2 . 3 . 1 gaan we nader op de representatie van de helden 
i n ) . Omdat we van de andere ronde dansplaatsen verder niets afweten zal Kejara ons tot 
uitgangspunt dienen ter verklaring van de ronde vorm. 
Als geldt dat de boróro hun eigen helft (Cera en Tugare) zowel centraal als perifeer 
kunnen denken, is de halve cirkelvorm goed te begri jpen. De Cera denken zichzelf cen-
traal en hun overburen perifeer; bi jgevolg komt de dansplaats op de Cerahelft te l iggen. 
B i j de ronde vorm ligt de p lar ts op het gebied van zowel twee clans die de kultuurheld 
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F ig . 10: De verhouding tussen hogen, middel sten en lagen. 
HOGEN £N HOGEN HOÖEfJ EN M IDDÊUSTEN 
MlDDE-LSTCM eWMlDDÊLSfEN MtDDÊL5TEN £M LR6EN 
LR&EM EN LRGÇfVI LAGEN ес інобеы 
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Bakororo present stel len als ook op het gebied van twee verschillende hel f ten. Zo be­
grijpen we de merkwaardige spl i ts ing van de Arore-clan in twee η ¡et-aangrenzende helf-
ten waarvan er een laag l igt en de ander hoog l ig t . De lage helft vertegenwoordigt zo-
als eerder een Cera-helft het centrale gezichtspunt. Hier treffen we de noord-zuid as 
als oriëntatiepunt, een mogeli jkheid die Lévi-Strauss nergens heeft overwogen. A ls 
deze veronderstel I ing korrekt is en de betrokkenen uit de lage helft zichzelf centraal be-
denken dan is inzichtel i jk waarom hier de dansplaats een ronde vorm hebben moet. De 
lage helft omvat twee heterogene delen, integenstell ing met de homogene Cera-helf t . 
Men voegt de twee helften op een kleinere schaal opnieuw tot een ronde vorm samen. 
De gegevens maken een verschuiving van dominantie mogel i jk . Volgens de mythen 
domineren de Tugare, volgens de observaties domineren de Cera (z ie 2 . 4 ) . Wanneer de 
Cera maatschappeli jk domineren hoeft van een dan perifere Tugare-groep geen reken-
schap te worden gegeven. Wanneer de Arore mythologische dominantie kennen en de lage 
chefs -door het uitsterven van de hoge chefs- fe i te l i jk domineren, biedt het terrein van 
de lage helft de mogel i jkheid om deze dubbele dominantie tot uitdrukking te brengen zon-
der dat van een perifere hoge helft rekenschap gegeven hoeft te worden. 
Het probleem van de verschil lendevormen is zo opgelost. 
Letten we nu weer op de toestand in Kejara, dan konstateren we dat de fe i te l i jke lage 
chefs in de hutten van de hoge chefs huizen, enige oude mannen uitgezonderd. De lage 
hoofdman woont evenmin op het gebied der lage chefs, maar neemt af en toe z i jn intrek 
in een hut van de O-clan die eveneens op de hoge helft l i g t . Zouden we ons alleen aan 
de empir ie vas klampen, dan zou de ronde vorm van ce boróro alleen maar gekonstateerd, 
maar niet verklaard kunnen worden. Door een model te gebruiken kan die verklaring wél 
gegeven worden. Eigenl i jk moeten we zeggen: Geweten of niet maakt iedere verklaring 
gebruik van min of meer samenhangende model len. Het komt er maar op aan zich reken-
schap te geven dát men modellen gebruikt. Onze in 2 . 2 . gedane verklar ing: de dansplaats 
is een symbool van de dorpseenheid was evenzeer een modelmatige verklar ing. Ze ver-
schi l t echter met de verklaring van de ronde vorm door andere relaties in ogenschouw te 
nemen; daar vooral de oost-west as, hier vooral de noord-zuid as. 
Wanneer we de gegeven strukture Ie verklaring aanvaarden wordt zelfs het gedrag van 
de hoofdman Tusiwa verklaarbaar. Z i jn ini t iat ief om de rivier over te steken en z i jn 
vrouw een eigen tuinkultuur te laten uitoefenen, korrespondeert qua plaats met de l i g -
ging van de O-clanhutten. Vanuit de lage helft gedacht waren die perifeer. Het overste-
ken van de rivier is dan een verdere stap, een la tste konsekwentie die uit een concen-
trische opposit ie kan v loeien: een diametrale opstel l ing die nog slechts tot identieke her-
halingen kan voeren. In de empir ie korrespondeert aan de oversteek dan ook een nieuw 
evenwicht: het gehele dorp verhoudt zich diametraal tot de plaats van z i jn enige chef-
hoofdman aan de overkant van de r iv ier . 
B i j deze stand van zaken moet de betekenis van de dualist ische exogamie worden her-
nomen. De exogamie regel impliceert de eis van een totale u i tw isse l ing. Men zou de 
totale ui twissel ing een kultuurideaal mogennoemen, niet alleen vanwege Marcel Mauss 
die daar als eerste uitvoerige dokumentäre voor aandroeg, noch alleen vanwege het in 
Het Trieste der Tropen ontwikkelde beeld van twee elkaar ondersteunende voetbalel f ta l -
len dat daar een uitwerking van i s , maar ook omdat de boróro hun relatie tot de natuur 
zogoed als tot de voorouders, in een uitwissel ¡ngsperspektief beschouwen. Het z i jn de 
mythen die deze ui twissel ing verordenen (z ie b i j v . de analyse van S.3 in 5. en 5 . 1 ) . 
Bezien vanuit de totale ui twissel ing z i jn beide dorpshelften van even groot belang, de 
fe i te l i jke of ideologische of mythologische dominantie ten sp i j t . De ronde vorm van de 
dansplaats brengt dit totale uitwissel ¡ngsperspektief naar voren. B i j de half-ronde vorm 
treedt een reduktie op. 
Maar zelfs wanneer de boróro een halve cirkelvorm heeft, voltrekken de begrafenisritu-
39 
elen zich nog steeds op een op de dansplaats gel i jkend terrein dat aan de westzi jde van 
het mannenhuis is gelegen. Dit terrein heet eveneens boróro en in het ritueel maken de 
betrokkenen zo nodig gebruik van een "bai ia" :een heining van palmbladeren, die de ver-
richtingen van de mannen aan het oog onttrekken. Dezelfde term duidt op een afscheiding 
die op het hoogtepunt van het begrafenisritueel wordt gebruikt(cf . E B , I p.203 en 434). 
Betekent dat n iet , dat de halfronde dansplaats een latere ontwikkeling is? In ieder geval 
wordt de halve vorm door de Ceramannen beheerd, terwi j l de ronde vorm die bi j de be-
grafenis wordt gebruikt, de presentie van de vrouwen vereist . Z i j z i jn onmisbare exeku-
tanten.(z ie hierna 3 en v lggg.) Dan ligt de boróro geheel op het gebied van do lage helf t . 
aan de kant van Bakororo, brenger van deze riten (c f . M.2 ) , aan de kant ook van de on-
dergaande zon. Een totaliserende reduktie bewerkt dus wel de halfvorm van de gebruike-
l i jke dansplaats, ze vindt echter haar grens in de boróro van het begrafenisritueel. De 
reduktie betreft slechts aspekten die de mannen en die al leen, aangaan. 
2 . 3 . 1 . 2 . 2 . 1 Hypothese ter verklaring van de total izerende reduktie 
Het vasthouden aan een ronde dansplaatsvorm betekent de invloed van de vrouwen. Men 
zou kunnen veronderstellen dat, daar z i j voor de dageli jkse voeding zorg dragen en ku l -
tuurgewassen verbouwen, er wel l icht een verschuiving in het belang van de jacht naar de 
landbouw heeft plaatsgevonden. Vanwege de dageli jkse voedselvoorziening nemen de 
vrouwen dan een belangrijke plaats in , want een samenleving die grote waarde moet hech-
ten aan het instandhouden van het vege l i j f , kan voor verschuivingen in z i jn voedselpak-
ket niet ongevoelig b l i j ven . Toch geven de bronnen weinig aanleiding voor zo 'n veronder-
stel l ing en de Encyclopedie leert dat vandaag-de-dag de jacht nog met sukses wordt be-
oefend. De these is dus niet waarschi jn l i jk . 
Anderzijds beweert Von den Steinen dat de boro'ro geen landbouw zouden hebben ge-
kend, maar Cook noteert de presentie van ma is , evenals FR. Bovendien noemt Colb. 2 
het voorkomen van een oorsprongsmythe van de mais en ook Lowie gri jpt op deze bron 
terug (Handbook p. 240), maar benadrukt dat Colbacchini het voorkomen van landbouw 
ontkent. 
Zelf wanneer we op grond van deze str i jdige gegevens een verschuiving in het voed-
selpakket kennen is het belangrijkste nog niet gezegd. Men kan veronderstellen dat de 
kleine oorlogen tussen blanken en boróro, tussen boróro en Kayapo (de erfvijanden van 
de oostel i jke groep) en boróro en Guana en Guaycurú (de vijanden van de westel i jke bo-
róro; Handbook p. 248) , die vaak in het nadeel van de boróro af l iepen, het aanzien van 
de mannen hebben geschaad. ) 
Verdere faktor ter verklaring van de total izerende reduktie is de presentie der Salesïa-
nen. Het kontakt tussen de missionarissen en de boróro heeft de boróro op hun eigen k u i -
tuur teruggeworpen. Lévi-Strauss meldt , dat de missionarissen in het begin een soort 
conci l ie met de indianen hielden teneinde de gebleken inkonsistenties in de uitingen van 
de laatstgenoemde te verzoenen (CC. p. 50 ) . Behalve deze energieke poging moet ook 
x) De litteratuur onderscheidt in oostel i jke en westel i jke boróro. Van de laatsten z i jn 
we slechts gebrekkig op de hoogte* De oostel i jke boróro, die w i j , wel l icht Cook's 
gegevens uitgezonderd -Lowie, Handbook p. 419, is op dit punt niet inz ich te l i j k - , 
objekt van onze studie achten, vallen weer uiteen in een groep die de zandplateaus 
bevolkt en een groep die de moerassen bewoont (c f . CC. p. 50 ) . De oostel i jke bo-
róro worden in hun eigen termen als "Orarimogodogue" benoemd. N.b . gelet op het 
gezegde in 2 . 3 . , zou dit verschil in woonplaats voor historisch onderzoek van belang 
kunnen z i j n . 
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de invloed van deze pr iester-special isten op de doden-rituel en overwogen worden; m i s s i -
onarissen en boróro delen met elkaar de aandacht voor de symbolische waarden van het 
water. Doopwater voor de eerste groep en doodswater voor de tweede, impliceert deze 
interesse een mogel i jke verschuiving in de door de boróro centraal geachte zaken. We 
zagen dat voor de begrafenis de vrouwen onmisbaar waren en het is heel goed mogel i jk , 
dat , in kombinatie met de andere faktoren, een verschuiving van aandacht heeft plaats-
gevonden binnen het nulpunt van de kuituur: van hoog naar laag en daarmee van de na-
tuur naar de kuituur. We zul len daarom onze demonstratie opschorten tot na de studie 
van de begrafenispraktijken (z ie 3 . 5 . 2 . ) . 
2 . 3 . 1 . 2 . 2 . 2 De tweelinghelden in het dorp 
Huwel i jkszaken, begrepen als de voortzetting van de c lan, betreffen de natuur in de ku i -
tuur (de vrouwen). Pasgeboren tweelingen worden als schadeli jk beschouwd;de jongste 
vermindert de kracht van de oudste en daarom wordt de jongste gedood (Colb . 3 p. 46 ) . 
De tegenwoordigstell ing van de tweeling Bakororo en Itubore in de clans betreft de k u i -
tuur; hun geboorte is uitermate gunstig geweest en heeft het bestaan van de mystieke 
aróe-kultuur mogel i jk gemaakt. Zo staat hun geboorte l i jnrecht tegenover een fe i te l i jke 
tweelinggeboorte. Daar is de geboorte van een tweeling een slecht voorteken en het u i t -
zien naar voortekens is typerend voor de boróro en wordt bi j a l le belangri jke gebeurtenis-
sen ( jacht , v isvangst, r i tuelen) gepraktiseerd. x ) 
Wanneer in de empir ie de ene helft van een tweeling wordt gedood, betekent dat dan 
n iet , dat het voortbrengen van een tweeling een teveel is voor de huidige werkeli jkheid? 
We mogen deze vraag al bevestigend beantwoorden, dannoch is het belangri jkste niet ge-
zegd. De geboorte van de twee I ing-hel den vond, ju is t als de aktuele geboorten, buiten 
het dorp plaats, dus in de natuur. Maar de mytische geboorte vindt in de hoogte plaats 
(waar de jaguar z i jn verbl i j f hee f t ) , de empirische geboorte in het woud. Gaande van 
empir ie naar mythe, vinden we een verschuiving van laag naar hoog.Bi jgevolg is de ho-
ge geboorte van de tweel ing-helden heel goed als een slecht voorteken te verstaan; nu 
niet voor de samenleving, maar voor de natuur " in die verre t i j d " . Dit bevestigt de my -
the (z ie 5.3 de mythe van de Bakororodogue), want de twee broers moorden de kannibaal-
natuur uit en verordenen voor de voormalige kanibalen een nieuw voedingsregiem. Voor 
de natuur is hun geboorte dus een slecht voorteken, voor de kuituur is het een goed, 
want de natuur wordt van z i jn overweldigende moordzucht ontdaan ten gunste van de ku i -
tuur die eerst daardoor mogel i jk wordt. Maar omdat de jaguar, de vader van de tweel ing, 
in leven b l i j f t , is de winst a l t i j d bedreigd, want de jaguar is eveneens een kannibaal 
(z ie 3 .2 .1 ) . Weliswaar is z i jn moeder, een verschrikkel i jk monster, symbool van de 
natuur in de natuur, zoals de vader de kuituur in de natuur i s , door verbranding om het 
leven gebracht, maar dat bewerkt slechts dat kuituur en natuur als geli jkwaardige 
partners kunnen worden beschouwd. Ook de kuituur kent nog een kannibaal-aspekt, 
want deze moet doden om te kunnen bestaan (z ie uitvoeriger 3 . 2 . 1 . ) , ju ist 
x) Een overval door vi janden, een cobrabeet, een sterfgeval of een epidemie z i jn voor-
beelden van wat als slecht voorteken wordt begrepen (c f . E B . 1 p. 819, ar t :Nufado) . 
We zul len er weinig moeite mee hebben dit te begri jpen. 
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zoals de jaguar, en zo z i jn jaguar en jager eikaars regenpool. Door dit natuurl i jke aspekt 
van de kuituur is de samenleving niet krachtig genoeg om in elk van zi jn onderdelen 
(clans) de sterke helden van de sterke t i jd te representeren en daarvandaan dat slechts 
vier van de acht c lans: twee Cera en twee Tugare c lans, deze taak vervul len. 
2 . 3 . 1 . 2 . 2 . 3 Het dorp tussen hoog en laag, tussen kracht en mystieke eenheid 
In de distr ibut ie van de representatie der kultuurhelden, vonden we een tegenwoordigstel -
Hing die noch een symmetr ie , noch een spiegeling bewerkte, maar daar juist tussen in 
was gelegen. Verder zagen we dat Bakororo niettemin a l t i jd laag, Itubore a l t i jd hoog ge-
legen i s . Op omgekeerde wi jze korrespondeert hieraan de distr ibut ie van de endogame en 
exogame huweli jkspartners. Tussen clan twee en drie vonden we géén endogaam huwel i jk , 
maar wel tussen clan een en twee en clan drie en vier. Daarnaast ook exogame relaties 
tussen clan een en acht, vier en v i j f . 
Bi jgevolg geldt dat de noord-zuid as zowel verenigt als scheidt, want, terwij l ze de Cera 
en Tugare doormidden deelt en beslissend is voor de endogame Cera relat ies, verenigt ze 
in hoog en laag de twee autonome helf ten, waartussen ze exogame relaties toestaat. De 
distr ibutie die de hoog-laag as teostaat voor de kultuurhelden en de huweli jkspartners, 
hangt in beide gevallen tussen twee extremen in : die van symmetrie en spiegel ing. 
Deze tussenoplossing komt ook tot uitdrukking in de wi jze waarop de plaats van het 
dorp wordt geviseerd. Het dorp ligt als gekultural izeerde aarde laag en is zo het centrum 
van de aarde, anderzijds is het onderscheiden van de lucht en het water, waarvan het af-
stand neemt door een horizontale of vert ikale d is junkt ie. In 2 . 3 . 1 . 2 . 2 . 2 brachten we tot 
uitdrukking, dat in de samenleving zowel de natuur als de sterke kuituur tegenwoordig 
worden gedacht en met andere termen zeggen we nu hetzelfde. De lucht is de sterke na-
tuur, het aardwater de sterke kuituur en de gekultural izeerde aarde distingeert z ich van 
beide zo goed als van de onbewerkte woudgrond. Het dorp wordt dus als centrum beschouwd. 
In dat centrum ziet de godsdiensthistorikus de samenleving als de plaats waar informa-
tie wordt gemodificeerd en doorgegeven. Informatie over de aard van de natuur en de men-
sel i jke werkel i jkheid, over energie en informatie, over kracht en wi jshe id . Alhoewel a l le 
waarneembare gedrag zich naar een ideaalschema toe laat ordenen en iedere transformatie 
zich u i te indel i jk , binnen de l imieten die we in de eerste afdeling formuleerden, tot een 
struktuur laten herleiden, is een beslissende vraag toch, inhoeverre in de loop van de t i jd 
verschil lende aspekten en verschil lende patronen kunnen worden ontdekt. Ook zullen we 
moeten vragen, hoe het mogel i jk is , dat de betrokkenen bewust of niet een bepaald pa-
troon hanteren. Liggen er in de waarneming van de omringende werkel i jkheid, zogoed als 
in die van de overgedragen informatie en eigen ervaring, geen aspekten verscholen die 
déze orde inzichtel i jk maken, bezien vanuit een meer op levende mensen gefokuste vraag-
stell ing? Door onze aandacht te gaan richten op de special isten van de gemeenschap: 
de bari en de meester van de zielenweg, zullen we een begin met deze vragen en hun be-
antwoording kunnen maken, (z ie 2 . 5 ) . 
Daaraan vooraf onderzoeken we gedetailleerd de betekenis van de noord-zuid as in het 
perspektief van Lévi-Strauss. 
Ze levert ons een betekenis van de ronde vorm op. 
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2.4 Betekenis van de ronde vorm 
Wanneer we ons op het standpunt van de modelbouw plaatsen, ¡s in principe iedere 
rechte l i jn tot een cirkelvorm te buigen, zoals F ig . 7 duidel i jk laat z ien . In die figuur 
is het verschil tussen een rechte en een cirkel het verschil tussen een diamentrale en 
een centrale vorm. Wanneer de antropoloog vanuit een vraag met betrekking tot de 
verwantschapssystemen, zich over de cirkelvorm buigt, die z i jn model van de boróro-
teostand te zien geeft zoals hieronder, 
F ig . 1 1 : Model van de huwel i jksstruktuur 
(naar A S . p. 175) 
HOOG 
M I D O E L ftS 
LAftu 
dan konstateert h i j , dat die ronde l i jn een model transformat ie van de noord-zuid as be-
treft en dat de betekenis ervan die van een nul-punt , een "type zéro" i s . Hi j l icht die 
terminus technicus toe met de verklar ing, dat in de figuur de drie kleine c i rkels de endo-
gamie groepen tegenwoordigstellen, die in feite dus sub-samenlevingen binnen het boróro-
universum z i j n . Deze kunnen onafhankelijk van elkaar bestaan, (zoals ook F ig . 5 laat 
zien) zonder enige verwantschapsrelatie tussen de leden van die drie subgroepen. De dr ie-
poot korrespondeert aan een negatief kenmerk van het systeem: het drukt de onmogeli jkheid 
van huweli jken u i t . Bi jgevolg is het enig beschikbare, verenigende element dat van de 
noord-zuid as en zelfs deze moet fe i te l i jk gekwalif iceerd worden. Want alhoewel deze as 
uitdrukking geeft aan de residentie b l i j f t de betekenis ambigu. Terwij l h i j het dorp vere-
n ig t , sp l i ts t hi j tegel i jker t i jd het dorp in tweeën, (c f . A S . p. 176) De noord-zuid as 
vormt dus een nul - type, dat wi l zeggen, dat haar waarde voorafgaat aan het sociale sys -
teem waarin het voorkomt, maar zelf geen intrinsieke eigenschappen heeft die verschil len 
van "al leen maar noodzakeli jke voorwaarde te z i j n " . De noord-zuid as is een inst i tut ie die 
geen andere funktie heeft, dan betekenis te geven aan de samenleving waarin hij voorkomt. 
Nu begrijpen we ook, waarom een oriëntatie op de noord-zuid as ¡n plaats van op de oost-west 
as een ronde dansplaatsvorm doet verschi jnen. Het is vanwege de nulwaarde van de as; met 
andere woorden, het is vanwege de mythische sett ing die eerst rekenschap van deze as geeft 
en waarvan we in 2 . 3 . 1 . 1 al melding maakte. De indeling van het empir ische dorp gebruikt 
de mythische voorstel l ing van de zielennesten. Zeggen dat deze as "geen enkele funktie 
heeft" mag a l leen, wanneer daaraan wordt toegevoegd -en Lévi-Strauss doet dat ook- " tenzi j 
dan om de borórosamenleving toe te staan er te z i jn zoals ze er i s . " Bi jgevolg impliceert de 
bewering van een aangetroffen nulwaarde in de analyse, dat het fundament van het systeem is 
blootgelegd in een dubbelzinnigheid: door het dorp te verdelen verenigt het dorp z i ch . Wel l icht 
is het hier de plaats om een veel misbruikt woord te noemen. 
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De noord-zuid as vormt een paradox van de borórosamenleving. De mythe ¡s het verhaals-
type dat zich met deze paradoxen bezig houdt. Nul- type of mana zi jn slechts twee ter-
men voor eenzelfde type van benoemingen, (c f . IMM p. XL I -L I I ) . De mythenanalyse 
moet er de logische wetmatigheden van opsporen. 
De noord-zuid as kan dus worden uitgewerkt naar z i jn mogel i jkheid van scheiding en 
naar z i jn mogeli jkheid van vereniging. Kiezen we het laaste spoor, dan toont hij zich in 
een ronde vorm, die de beslotenheid, afgeslotenheid of opgeslotenheid tot uitdrukking 
kan brengen. Daaraan korresponderen noties als een ei land, een nest of een dorp, drie 
voorstell ingen van de zielennesten der kultuurhelden die men kan aantreffen in het etno-
grafisch mater iaal . Ongetwijfeld brengt deze interpretatieweg ons ook tot de karakteristiek 
van het godsdienstige kl imaat dat Lévi-Strauss karakterizeerde als "het gevoel van onder 
ons z i j n " . Maar de tweede interpretatieweg voert af van die beslotenheid, in de richting 
van de verdeeldheid: aanvankelijk een tweedeling van diametrale aard, l imiet van binair 
voorstel len, vervolgens een tweedeling van concentrische aard, mediumvorm tussen 
symmetrische tweedeling en asymmetrische driedel ing, en tenslotte naar de asymme-
trische driedel ing, waar de impl ic iete derde term van de concentrische oppositie met na-
me kan worden genoemd. In 2.2 hebben we deze mogelijkheden gedemonstreerd. Nu w i l -
len we benadrukken, dat door een stapsgewijze uitbreiding van een primair centrum, 
b i j v . het mannenhuis, in een volgende fase mannenhuis en vrouwenhutten samen één 
nieuwe term kunnen vormen: de kuituur. Weer een fase verder wordt de maagdeli jke 
grond van het woud erbij betrokken en kuituur en natuur samen kunnen opnieuw in één 
nieuwe term worden gevat: aarde. Omdat hier slechts één aspekt van kuituur en natuur 
gemeenschappelijk i s , kan ook worden gevraagd naar de relatie van de termen in verband 
met andere aspekten; voor de hand liggen water en lucht. Verderop ( 2 . 5 . 2 . 1 ) zullen we 
gelegenheid hebben daar nader op in te gaan, nu volstaat het, nog eenmaal naar de ronde 
vorm van het dorp terug te keren, en vooral naar de ronde dansplaats daarin. 
De term "boróro" duidt zowel de dansplaats als ook het gehele dorp aan. De vraag i s , 
welke betekenis voor de betrokkenen aan de ronde vorm centraal l ig t . Die vinden we niet 
slechts geprecizeerd door het bevragen van de relaties tussen termen of pakketten van 
termen enz. maar ook door ons te verdiepen in de synoniemen die de betrokkenen kennen. 
Wanneer een synoniem van "boróro" de term "rikkagure" is (Colb. 3 p. 437) en deze 
term de betekenis heeft van "harde delen van een pulpvrucht", dan voelt de godsdienst-
historikus zich gerechtigd om te menen dat h i j , via een andere weg, tot eenzelfde inter-
pretatie is gekomen als eerder langs strukturele weg voor de dansplaats was bereikt: het 
is de kern van de zaak; om de boróro te begrijpen zullen we dáár een aandachtsaksent 
moeten leggen. Want op de dansplaats is het gehele borórodorp in letter l i jke zin "onder 
ons" . 
2.5 Indeling van de funktionarissen in bari en aróettawaraare 
Bezien we nu de twee belangrijkste funktionarissen in het dorp. De bar i , die met de na-
tuurgeesten kommuniceert, en de meester van de weg van de aróe, die met de voorouders 
kommuniceert. Z i j bepalen in hun akt iv i tei ten de dialekt iek welke het borórobestaan door-
trekt: de beweging van openheid en geslotenheid. 
Te beginnen met Von den Steinen, hebben de etnografen gewezen op de nauwe relatie 
tussen bari en aroettawaratire onder gel i jk t i jd ige str ikte onderscheiding van hun werkzaam-
heden. Colbacchini en Albisett i vragen zich af wat de reden mag zi jn van het "bis in idem" 
van beide f iguren. Lévi-Strauss ziet er een simpele oppositie in werkzaam ( T . f . Lowie 
veronderstelt dat de twee instituten oorspronkelijk samenhoorden. (Handbook v o l . I 1946 
p.433) . Hij w i js t er bovendien op, dat Tonelli (1927) observeerde dat de funkties van de 
een door de ander worden waargenomen. Al les bi jeen, staan we voor een intrigerend 
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probleem, want van der Steinen noteert dat de aroemeester niet in staat is het vlees van 
de tapir en de pobogo te desakral izeren. (z ie 3 . 3 . 1 ) . Anderzijds heeft de bari bij de 
begrafenis geen enkele of f ic ië le funkt ie. (Colb . 3 . p. 138; E B . I p. 668) . Dit laat z ich 
gemakkel i jk begrijpen, omdat de bari vooral overdag, de aroemeester ' s nachts z i jn 
werkzaamheden verr icht. Met nadruk moet echter worden gezegd dat dit slechts grofweg 
zo is ; bij de baverlening, die ' s nachts plaatsvindt, is de bari wel degeli jk in funktie; 
bij de verschijning van "aróe kodu" eveneens. Omgekeerd voorspelt de aroemeester in de 
vroege morgen de plaats van de mòr i , dan wel neemt hi j overdag aan jachtakt ivi tei ten 
(waarbij h i j z ich magisch in een tapir kan transformeren) deel . 
Noemen we de overeenkomstige zaken tussen deze twee. Ze betreffen: 1 . de analoge 
in i t iat ie 2 . het vermogen zich in een dier te veranderen 3. het gebruik van sigaren bi j de 
invocaties van de geesten 4 . bezetenheid door groepen geesten die door hun mond spre-
ken 5. parallele medicinatie 6 . identieke afslui t ing van de ceremoniën. (EB . I p. 250-
251) . Maar tegel i jkert i jd noemen de auteurs van de Encyclopedie verschi l len. Want de 
bari wordt door natuurgeesten, de aroemeester door de afgestorvenen bezeten. Alhoewel 
ze beiden genezen, kan alleen een zieke bari door de aroemeester genezen worden en 
niet omgekeerd. Ook z i jn de transformatiegestalten verschi l lend: de bari transformeert 
in jaguars en gif t ige slangen, de aroemeester in een otter (voor de visvangst) en vogels 
of tapir (voor de j ach t ) . De bari eist sigaren, de aroemeester vraagt ze samen met leem-
water, een drank van klei en water (z ie hierna 5 .2 .2 ) of bur i t ipa lmwi jn . Str i jk en zet 
noemt de bari als oorzaak van een ziekte: de boze geesten, de aroemeester: de boos-
aardige invloed van de z ie len. Noemen we tenslotte, dat de bari een tweedelige doods-
bestemming hebben kan, die niet die van de overige boróro i s . Daarentegen gaat de 
aroemeester de weg van de overige boróro. 
Door de auteurs van de E B . niet genoemd, maar door Lévi-Strauss vermeld, is de 
faktor van het verl ies van kracht aan de kant van de bar i . De bari moet z i jn gehele leven 
haren, nagels enz. meeslepen. Hij kri jgt presenten. De aroemeester doet zoiets geenszins 
en kr i jgt ook geen presenten.(T.T) .Hier treffen we een sleutel informatie. Ze wi js t direkt 
naar de kern van beider akt i vi tei ten: taak van de bari is de relatie met de wereld van 
aarde en lucht, taak van de aroemeester ¡s de relatie met de wereld van aarde en water. 
Noemen we daarom de taak van de bari het onderhouden van relaties met de bronnen van 
energie en die van de aroemeester met de bronnen van in format ie . x ) Bari en aroemeester 
verhouden zich dan zoals energie en informatie, aards leven en mystiek leven, het korte 
leven en het onzegbare. Dat verklaart de noodzaak voor de bari om al z i jn l i j fafval mee 
te slepen en in ruil voor een prestatie een present te kr i jgen. De bari vindt z i jn kracht in 
energie, welke de motor van het biologische bestaan i s . De aroemeester daarentegen 
vindt z i jn vermogens in informatie, waarvan de onbekende bron het mystieke leven ga-
randeert. Terwij l energie zich gedraagt volgens de wetten van de natuur en dus van de 
ene plaats naar de andere stromen kan, waarbij wat eerst hier was, nu daar is , geldt dit 
niet voor informatie. Wanneer de aroemeester geneest, voorspelt enz. verl iest hi j geen 
informatie, in tegenstell ing tot de baribron d ie, alhoewel toenemend in het algemeen, 
lokaal bezien kan uitputten. 
2 .5 .1 Roeping tot bari en aroemeester 
Colbacchini en Albiset t i hebben ons een verslag gegeven van de voorvallen die tot de 
selektie van aróe-weg-meester voeren. De indiaan die door de zielen is uitgezocht om 
meester te worden, ziet t i jdens een individuele jacht een klein vogeltje binnen handbe-
reik fladderen, dat echter verdwijnt, wanneer de loper het probeert te pakken. Enorme 
vluchten papegaaien vliegen boven hem, vallen plots als getroffen neer en verdwijnen. 
In het dorp teruggekeerd, voelt de kandidaat zich slecht, hi j heeft het koud en gaat bij 
x )z ie voor de noties energie en informatie ook 5 .7 .1 
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het vuur z i t ten . Stuipachtige trekkingen lopen over z i jn l i j f en ondanks zichzelf mompelt 
hi j onverstaanbare woorden. Angst zowel als bewondering vallen hem van de omstanders 
ten dee l . In deze staat ruikt hi j naar rottend vlees dat uit het meer komt, vermengd met 
de lucht van urucu-visol ie, waarmee de botten van de doden worden ingesmeerd. Bewo-
gen door een onverwachte windruk, wordt hij overmeesterd door de binnentredende z ie len. 
Ze spreken door z i jn mond en vanaf nu is hi j aróe-weg-meester. Men geeft hem de erken-
ning dat de aróe door z i jn mond spreken. De boróro zetten daartoe een l ied in : "Ro ia 
Kurireu" en na het l ied keert de nieuwe meester van de z ie len-weg, die tot dan toe dood 
was, in zichzelf en kri jgt leemwater, bier en sigaren. (Colb. 3 p. 88 -89 ) . In Cook wordt 
een summiere beschrijving van de roeping tot bari gegeven; alleen de gebeurtenissen in 
het dorp worden genoemd: Op een dag valt een boróro ziek neer en een priester van de 
stam wordt geroepen om de aard van de ziekte te bepalen en te voorspellen of de getrof-
fene zal leven of sterven. Na onderzoek kan hij tot de omstanders zeggen: Piaduddu 
(of een andere naam; betekent: Kol ibr i ) is in een str i jd op leven en dood met de bope. 
A ls hij zich overgeeft aan de bope, zal hi j een priester worden, maar als h i j doorgaat 
zich te verzetten, zal hij sterven. Wanneer Piaduddu opknapt, wordt hi j geacht zich aan 
de bope te hebben overgegeven en derhalve is hi j gekwalif iceerd voor het priesterschap. 
Maar de garantie ervan ligt hoofdzakeli jk in de mogeli jkheid zichzelf in een wi lde extase 
te brengen. (Cook p. 54-55) . De roeping tot bari bestaat in een visioen waarin de gees-
ten meestal als een brulaap aan de toekomstige funktionaris verschijnen en hem vragen 
of hij hen "de alma e corpo" wi l toebehoren. De verschrikte kandidaat geeft p i j l en boog 
over als teken van overgave van z i jn vr i jhe id , ziel en lichaam en kr i jgt in ruil grote ver-
mogens . ( E B . Ι ρ. 243 ). 
2 . 5 . 1 . 1 Bari-r itueel bi j de nieuwe mais 
Omdat we bi j Cook met een oude bron te maken hebben, waarin de auteur aantekent 
slechts een uiterst gering boróro vocabulair tot z i jn beschikking te hebben, begrijpen we 
de term "priester" op de plaatsen waar we de term "bar i " zouden verwachten. Zulke 
europese kaders op indiaans mater iaal , dan wel een verwisseling van bari en aroemeester, 
komen in de oude bronnen frekwent voor. Ze leveren bijvoorbeeld de fundamenten voor de 
krit iek in de E B . op Von denSteinen (z ie 3 . 5 . 2 . ) , maar ook Fric en Radin maken er 
zich schuldig aan, bl i jkens de volgende beschrijving van een exorcisme van de ma is : de 
mandioca en de mais worden op enige afstand van het dorp geplant, opdat de kinderen 
niet van de onri jpe, groene kolven zullen eten alvorens ze door de priester ingezegend 
z i j n . Deze zegeningsceremonie.. . bestaat in het allereerst wassen van de hal f - r i jpe 
kolven, waarna ze voor de aróettorari ( de medici jnman ) worden geplaatst d ie , door on-
onderbroken dansen en zingen gedurende meerdere uren en door konstant roken, zichzelf 
in een staat van op een extatische hypnose geli jkende toestand werkt. In deze konditie 
t r i l t hi j over elke spier, hij b i j t in de kolf , terwij l hi j nu en dan kreten uitstoot 
De medicijnmannen hebben er hun medemensen van overtuigd dat bope en mareba het 
l ichaam van degeen die zulk -ongezegend - voedsel eet, zullen binnendringen en dat die 
mensen in elk van hun leden zullen gaan beven alsof ze een vi jand in zich huisvesten. 
(FR. p. 392) . 
2 . 5 . 1 . 1 . 1 Kri t iek en nieuwe interpretatie 
Onmiskenbaar betreft deze beschri jving de akt iv i te i t van de bar i , aan wie de nieuwe 
voeding is voorbehouden (zie b i j v . S . p. 345, p. 379-380; Colb. 3 p. 100-101; ned. 
p. 227-229), maar dat is het minst belangrijke probleem. Het werkel i jke probleem is de 
ongeloofl i jke interpretatie van de bar i -akt iv i te i t door de auteurs: ze hebben er hun mede-
mensen van overtuigd dat 
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Hier treffen we een voorbarige, antropologisch zowel als godsdienstwetenschappelijk 
onaanvaardbare beoordeling. Antropologisch onaanvaardbaar, omdat de auteurs zich geen 
rekenschap geven in feite een oordeel uit " in i l io tempore" te spreken; de boróro die z i j 
bezochten existeerden immers al generaties lang en al generaties lang samen met funk-
tionarissen die tot taak hadden het leven leefbaar te maken, zonder dat z i j op eigen 
ini t iat ief z o ' η funktie konden aanvaarden. De geesten zoeken hen u i t , niet z i j zoeken de 
baan uit i De mensen hoefden niet overtuigd te worden: ze waren het al toen FR er aan­
kwamen. Godsdienstwetenschappelijk is de interpretatie zo mogel i jk nog minder aan­
vaardbaar. Het dageli jkse leven van de boróro geeft b l i jk van waarnemingen die, alhoewel 
ze rationeel niet direkt verklaarbaar z i j n , daarom nog niet minder fe i te l i jk z i jn voor de 
betrokkenen. Impl ic iet wordt ootkenddat de boróro een juiste v is ie op de werkel i jkheid 
hadden. Of dat fe i te l i jk zo is , is echter zeer de vraag. Behalve de antropologische optie 
dat een samenleving z i jn eigen wetmatigheden en feiten st icht , moet worden opgemerkt 
dat het werkzame feiten betreft en wel zodanig, dat een boróro die z i jn eigen dorp heeft 
verlaten, uiterst depressief kan worden en liever dood w i l . (Colb. 3 ) . 
Bedenken we ook dat hun voedingsmiddelen van plantaardige origine veelal g i f t ig z i j n , 
in tegenstel l ing tot de europese planten (we hoeven maar aan de mandioca te denken). 
Voegen we daaraan tenslotte toe, dat in een samenleving de voorstell ingen die aan de 
hand van fe i te l i jke observaties z i jn ontwikkeld, een eigen leven gaan leiden, zodat de 
ma is , op zich best eetbaar, in dezelfde kategorie valt als andere in principe gift ige voe-
dingsplanten. Het roepingsvisioen staat borg voor de integriteit der funktionarissen, de 
situationele feiten voor de begri jpel i jkheid van een k lassi f ikat ie van de mais als ziek-
makend, de erkenning van natuur- en andere geesten voor de rond 1900 meer dan empir isch-
rationeel bewijsbare of aantoonbare werkel i jkheid. 
2 . 5 . 2 . De bari middelaar tussen mensen en geesten 
De beschri jving van Fric en Radin meldt dat er bope en mareba zullen binnentreden in het 
l i j f van de onvoorzichtige. We hebben hier van doen met de twee kategorieën van gees-
ten waarin de bari zelf na de dood transformeert en waarmee hij bi j leven kontakten onder-
houdt door bezetenheid, offers enz. Het betreft de bope, aardgeesten, die in holle bomen 
huizen of rondzwerven, dan wel in holen zich ophouden, en maereboe, luchtgeesten, ver-
antwoordeli jk voor meteorologische verschijnselen in ruimste z i n . Z i j dragen de zon, ter-
w i j l ze met metalen kronen hun hoofd hebben gesierd, langs z i jn baan; z i j bewegen de 
dingen, z i j zorgen voor de regen en voor de rode kleur van de (ijzerhoudende) stenen. 
Colb. 3 p. 95 -97 ) . De bope gaan niet naar de hemel "omdat ze veel dieren eten" 
(p . 99-100) , daarentegen krijgen de maereboe hun voedsel via de bar i . Z i j n taak is het, 
van de voorgeschreven voedingsmiddelen de beste hapjes te eten, zoals b i j v . de mythe 
over het opsti jgen van de zon ( M . 120) leert. 
2 . 5 . 2 . 1 Aarde en lucht kenmerken van de bope; water en lucht kenmerken van de maereboe 
De bope is een afzichtel i jk wezen met gaten in l i j f en hoofd wasruit rook opkringelt. We 
zagen dat hi j in een holle boom (met name de aroreira baigo-i of burudu-i resp. Schinus 
sp . en Schinus therebintifol ¡us E B . I p. 204; p. 530) huist . De bope verenigt dus aarde 
(boom, maar ook dieren) en lucht (ho l , maar ook rook) in z i ch . Het is een aards wezen, 
gekenmerkt door geopenheid, en dit luchtaspekt is natuurli jk (gat ,hol ) of kultuurl i jk 
( rook) . In tegenstell ing daarmee kenmerken de maereboe zich door hun luchtkarakter dat 
niet door de aarde wordt verzwaard, maar daarentegen in klassen wordt onderscheiden 
die betrekking hebben op kleuren en water, namel i jk : 1 . wi t te hemel , daghemel ; 
2 . zwarte hemel , nachthemel ; 3. blauwe hemel; 4 . harskleurige hemel ; 5. rode hemel, 
van het ochtendgloren; 6. violette hemel ; 7. hemel van het avondrood; 8. lichtende hemel; 
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9. boosaardige waterhemel ; 10. slechte hemel . (c f . Colb. 3 p. 111). We hebben hier 
vri jwel de kleuren van de regenboog bijeen en zo de kombinatie van lucht en water. 
Opgemerkt moet worden, dat de lichtende hemel op het weerlichten betrekking l i jk t te 
hebben en dat d i t , evenals de metalen hoofdtooi van de maeréboe die de zon dragen, na-
tuurl i jk vuur representeert. De boróro zeggen namel i jk , dat niet de zon heet i s , maar de 
hoofdkronen van de maeréboe: "de dingen verbranden me" heet het op een warme dag. 
(Colb. 3 p. 9 7 ) . 
Daar de maeréboe allen slechte geesten z i jn ( p . 9 6 ) , l i j k t het alsof de kombinatie lucht 
en water (en tengevolge daarvan; kleur) simpelweg de kategorie "s lecht" verenigt. Maar 
dat is in st r i jd met het feit dat de Butaudoguegeesten zorgen voor het verfrissende, zachte 
regenbuitje in het hete, droge seizoen. (Colb. 3 p. 230) . De auteurs spreken zichzelf 
ook tegen: "maeréboe: ser ¡mortal (bom au mau) " Colb. 3 . p. 429) . Ook een mythe 
geeft van deze zachte regen rekenschap (M 127 cf . CC. p. 219, Colb. 3 p. 229) Hemel 
en natuurli jk water plus kleuren leveren samen met het natuurl i jke vuur een uitputtende 
opsomming van de verbli jven der maeréboe. De hemel omvat precies dezelfde kategorieën 
als op aarde voorkomen: kleur, water en vuur. In feite z i jn het de zielen van de dode bari ' s 
(barae) die over deze verschijnselen regeren.(Colb. 3 p. 86 en p. 115). 
2 . 5 . 3 . De aróettawaraare middelaar tussen mensen en voorouders 
De kategorie "aróe" omvat zowel de dode boróro als de wezens die a l t i jd al aróe geweest 
z i j n , zoals aróe Jakomea, en ook die figuren die het boróro universum domineren: 
Bakororo en Itubore. In princiepe kan ieder opvallend fenomeen als "aróe" aangeduid 
worden en de E B . geeft voor deze term dan ook een veelheid aan voorkomende betekenis-
sen: 1 . samengesteld uit "aro" en suff ix plural is " e " : veren; 2 . z ie l ; 3. een of andere 
geest of beeld; 4 . denkbeeldig wezen; 5. een l i j k ; 6 . voorvaderen; 7. l id van de Bokodori 
clan; 8 . l id van een borórostam; 9. primordiaal wezen van een stam of c lan; 10.c lane-
poniem; 1 1 . clans die onderling huwen; 12. al of niet een begrafenisvoorstell ing; 
13. aktor van een of andere voorstel l ing; 14. een of ander legendarisch monster. 
Verdere exploratie van deze term volgt in 3 . 5 . 2 . 1 . Nu volstaat het de betekenissen van 
voorouders, doden primordiale wezens e . d . te bezien. Dezen immers kunnen bezit ne-
men van de "meester van de z ie lenweg", wiens naam "aróettawaraare" zó let ter l i jk is 
vertaald. In tegenstell ing tot de bar i , die bij voorkeur z i jn akt iv i tei ten in de openlucht 
onderneemt, houdt de meester zich steeds in een hut op. De begrafenisrite staat geheel 
en al onder z i jn exclusieve supervisie zonder inmenging van de bar i . ( E B . I p. 115). 
De auteurs merken op, dat de aróemeester ook de kapaciteiten van de bari in zich ver-
enigt, "want de twee ambten z i jn niet onverenigbaar", ( p . 116) Vraag is dan wel , of de-
ze positieve uitspraak voldoende recht doet aan de in 2.5 genoemde barispecial ismen, 
zoals van der Steinen die van Clemente (z i jn informatiebron) vernam. 
2 .5 .4 Vrouwen als bari 
Behalve de hiervoor steeds genoemde mannenspecial isten die het kontakt met de natuur 
onderhouden, moet de mogeli jkheid van vrouwen in deze rol worden besproken. 
Weliswaar domineert in de kuituur het gezichtspunt van de mannen, maar niet temin 
bl i jken vrouwen als bari te kunnen optreden, (als aróe-weg meester is d i t , bi j ons we-
ten, a l t i jd het geval geweest) . Vanuit mannengezichtspunt, is de vrouw eigenl i jk te 
geopend om kontakt met de open natuur op te nemen (zie uitvoerig voor deze geopenheid 
4. en volgende) en niettemin staan we voor het praktisch voorkomen van vrouwen die als 
priesteressen de toekomst van de samenleving dromen, in hun trance ervaren enz. 

Afdeling III D E B E G R A F E N I S R I T U E L E N 
Агфе ç-tawuj^dyi Arce ç-tawujçdyi 
Representaties van de kultuurhelden 
Bakororo ( l inks) en Itubore (rechts) 
(uit EBI p. 139-140) 
49 
3. De begrafenisrituelen 
In deze afdeling zullen enige aspekten van het uitgebreide begrafenisritueel aan de orde 
komen . Voor een gemakkeli jke lezing raad ik de lezer aan kennis te nemen van mythe 
S,5 (de Bakarorodogue) en M . 2 (oorsprong van het aardwater, de versierselen en de 
begrafenisri ten). Het eerste verhaal wordt onder nummer 5.3 aangetroffen, het tweede 
achterin (mythen-bi j l age X Deze twee mythen zullen hierna bi j herhaling ter verklaring 
worden ingeroepen en het is danook wenseli jk dan de lezer zich de kennis eigen maakt 
die bi j de boróro al aanwezig i s . 
We zullen naar voren halen., dat het thema van de opgeslotenheid een relatie heeft 
met de wereld van de natuurgeesten d ie , opmerkeli jk genoeg in een ritueel dat de over-
gang naar de wereld van de aróe bewerkt, ook aanwezig z i j n . Verder zullen we de jaguar 
aantreffen, omdat z i jn dood de verstoorde balans tussen kuituur en natuur weer in even-
wicht kan brengen. We zullen de vraag ste l len, wat de betekenis van de snorhouten 
"ai Je" i s . Hun naam betekent "die er als een jaguar u i tz iet" ( E B . I p. 17) en het is de 
jaguar die de boróro grote schrik aanjaagt (EB.I I p. 665) .Hoe moeten we de plaats van 
deze kultuurl i jke en natuurl i jk jaguar begrijpen? 
De oude en nieuwe data lopen nogal ui teen. Cook en Von den Steinen verschil len 
sterk van de gegevens uit de E B . Deze meldt zelf graf vondsten, wat de tegenwoordige 
algemene prakti jk van het bezorgen van de versierde botten op de r ivierbodem, tegen-
spreekt, daar de vondsten halverweg rotsformaties z i jn gedaan. Tenslotte worden in deze 
afdeling enige zangen summier besproken. Een studie ervan is , door gebrek aan verge-
l i jk ingsmateriaal (alleen Colb. 3 geeft ons enige data) en vanwege de beperkte doel-
ste l l ing van dit boek: een onderzoek naar de strukturele mythen-analyse, niet onderno-
men. De representaties van de dood: а м э en jaguar, van de wraak: uiaddo, en van het 
aardse leven: de bamboe, worden aan de orde gesteld. Ze vormen de centrale aspekten 
van het dodenritueel. 
Wanneer het t i jdst ip van de door de bari aangekondigde dood is aangebroken, smeren de 
verwanten van de stervende z i jn gehele l ichaam met urucu-visol ie in d . w . z . , met een 
ol ie die met rode kleurstof van de urucuplant is gemengd. Ze versieren de stervende met 
veren en ornamenten "zoals op de dagen van de grote feesten" (Colb. 3 p. 153). Op lage 
toon zetten ze een l i e d , of liever een reci tat ief in en gaan een voor een naar de sterven­
de toe. Ze plaatsen hun hand op z i jn voorhoofd en herhalen zachtjes de woorden van het 
l i e d : "Pobo múguia manno t a d a . . . " . Zodra de betrokkene overleden i s , wordt z i jn l i jk 
bedekt want vrouwen en kinderen mogen dit niet zien ( o . e . p .154) . 
Hoge, schril Ie weeklachten : h i i i - aw , hooooo-oo en aaaaah-ah, breken los en worden 
in het hele dorp vernomen (Cook p. 51 ) . Verwanten en vrienden snijden zich met een 
schelp (of glas) in armen en benen, soms zelfs snijden ze daarmee over het gehele l i j f 
en laten het bloed op het l i j k stromen. De haren van de nabije vrouweli jke verwanten 
worden uitgerukt en afgesneden. Ze zullen dienen voor de haarvlecht "ae" die aan de 
representant van de"jonge dode" ter hand zal worden geste ld. (Z ie 3 . 3 . Cook p. 5 1 . 
Colb. 3 p. 155 . ) . Von den Steinen meldt , dat weduwen en weduwnaren kort haar droe-
gen, (c f . S. p. 359) . Dat wi js t op een dubbele prakt i jk . 
In het mannenhuis wordt nu op het r i tme van de rituele ratels "bapo", een langzaam 
en monotoon begrafenislied ingezet. In de hut snoert men intussen de dode in z i jn slaap-
mat, soms inkluis pi j len en bogen, soms met deze voorwerpen erbovenop gebonden. 
Men steekt een stok door de zo vervaardigde bundel en brengt het geheel naar de dans-
plaats. 
Op de dansplaats wordt diezelfde avond het l i j k met dertig centimeter aarde bedekt 
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(Cook p.51) ,dan wel gebeurt de voorlopige begrafenis de volgende morgen wanneer de 
jonge mannen een ondiep gat hebben gegraven, waarin het l i jk wordt neergelegd en met 
takken en twijgen overdekt (Colb. 3 p. 155). Beide manieren bevorderen een snelle 
verrott ing. B i j zonsondergang komen de verwanten naar deze plaats en gieten water over 
het graf u i t . Volgens Von den Steinen laat men het l i j k tot de volgende morgen op de 
dansplaats en brengt het dan naar het bos. Wel l ich t , dat deze gang van zaken uit de o m -
standigheden van het reservaat moet worden verklaard, want Lévi-Strauss spreekt ju ist 
over de sterke l i jkelucht die wekenlang in het gehele dorp hangt (TT. p .229) . Hoe dan 
ook , op de dansplaats beginnen nu de ceremoniën. De hoofdlieden zul len, getooid met 
de araveren-kroon "par iku" , het Grote Lied of de Grote Zang "roia kurireu" inzetten. 
3.1 De roia kurireu en de voorafgaande dierengeluiden 
Vooraf aan de zang gaan imitat ies van dierengeluiden: de stemmen van de aróe . Na ie -
dere imi tat ie volgt h e t g e l u i d van de aróe: Umi Umi U m i . Dit "eksklusief sono-
re gelu id" wordt verkregen door de klank op hoge toon, met gesloten lippen zeer krach-
tig uit te stoten (Colb. 3 p. 395) . Het wordt gevolgd door het geluid van de neushoren-
vogel "Palamedea cornuta" dat, zoals genoteerd, door Umi Umi Umi wordt gevolgd. 
Daarna volgt het geluid van de groen-rode ara "nabure" (Sit tace cohoroptera), dan weer 
Umi enz. , vervolgens het geluid van de rode ara " "cibae" (Si t tace coccínea), de stem 
van de aróe Makagoe, de stem van de aróe Utobogadogue en tenslotte de stem van de 
ai Je: u ,u ,u .Deze stemmen worden ook "de stemmen van de grootouders" genoemd 
( o . e . ) . 
Op de dansplaats staat nu de meest invloedri jke chef van het dorp: de lage chef , ge-
flankeerd door twee assistenten, al le drie met de kroon van araveren "par iku" op het 
hoofd en gekeerd in de richting van de ondergaande zon. Op het r i tme van de bapo " ra -
telaar, ratelkalebas" knikken ze voor- en zi jwaarts door de knieën en zetten de eerste 
strofe van de roja kurireu in . Deze strofe wordt ingeleid door de roep" o-o a-a " , noemt 
als begeleiders van de jonge ziel "aróe maiwo" naar het r i jk van Bakororo de aróe 
Aturua en Iparoro en wordt gevolgd door een zeer lange reeks van volgende strofen. 
Dezen bezingen de kwal i tei t van de versieringen, van het huis van Bakororo en ook de 
kwal i te i t van de andere aróe, die aan de oevers van de mythische rivier "Oroaribo" in 
hun dorpen verb l i j ven . x ) Men bezingt de aróe Bakororo en Itubore, die verbl i jven in de 
kleuren van de berg Aturua, die verbl i jven in de veerversieringen, in de ornamenten, in 
de jaguarhuid enz . . Men brengt z i jn droefheid tot uit ing en hu i l t . Men hui l t over z i jn 
zoon, over de mat, over de instrumenten, over de versieringen enz. enz. (Colb . 3 p. 
393 - 400) . 
Zodra de drie dansers een regel hebben gezegd, valt een koor van vrouwenstemmen in 
en herhaalt de regel. Wanneer de zang ten einde i s , kan hij worden herhaal t . Ook zingt 
men wel zangen van afzonderli jke clans en in ieder geval zingt men door totdat de nacht 
x) Zoals we in 2(vtnt) zagen, duidt de term "orar i " of "oroari" (al leen in de taal van 
de meester wordt de"c"gehoord) op de oostel i jke borórogroep. De orari is een vis 
(si lur idae f a m . ) , die wordt weergegeven als peixe pintado: vis met kleurvlekken. 
Oroari-bo of orari-po betekent: water (po of bo) van de gekleurde v issen. Een open 
vraag b l i j f t , of deze vissen transformatiegestalten van de boróro tegenwoordig s te l len . 
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ten einde loopt. Dan wordt er zeer kort geslapen, want bij zonsopgang begint het zingen 
opnieuw, totdat men omvalt ( o . e . p. 154). 
3 .1 .1 De geluiden van de aróe en de geslotenheid 
Terwijl gebruik wordt gemaakt van zeer verschil lende gelu idsimi tat ies die de aróe tegen-
woordig stel len doet de bovenstaande selektie de wat misleidende suggestie dat vooral 
vogelgeluiden worden nagebootst. Dat is niet het geval , getuige bijvoorbeeld Cook, die 
spreekt over de grote voorkeur voor de geluiden van kikkers en padden. Maar ondanks de 
grote verscheidenheid is het beschreven geluid Urn! Um i Urn! , bi j uitstek de stem van 
de aróe. Daar het vanuit een krachtig instandgehouden beslotenheid wordt opgebouwd 
mogen we hier een nieuwe vertegenwoordiger van het geslotenheid ideaal begroeten. 
Ook het geluid van de ai Je, mythologisch monster, als een ni j lpaard afgebeeld, maar 
ook in het visvormige snorhout gesymboliseerd, kent afgeslotenheid. Z i j n gelu id, laat-
ste imi tat ie voordat de Grote Zang inzet, maakt eveneens deel uit van de voorbereidingen 
tot de kr i jgstocht. Von den Steinen instrueert: Men moet er de hand bi j voor de mond 
houden en een domp , ru,uy ui tstoten. Dit dreigende geluid maakt men, terwij l men r i t -
misch door de knieën kn ik t ( S . p . 349) . 
De roep "o-o a-a" is een open gelu id. Ook sommige klanken van de in 3.1 genoemde 
wezens z i jn open: eh, of io , of kae. Lang niet al le aróe-geluiden z i jn dus door gesloten-
heid gekenmerkt. Alhoewel het zich-openen voor de natuur in de mythe de tweeling Bako-
roro en Itubore tot aanzijn bracht (c f . 5 . 3 ) , is het kenmerk van de kuituur die z i j gebracht 
hebben: afgeslotenheid voor de natuur. Niet temin dringt de natuur, door de dood, de k u i -
tuur binnen en deze akt iv i te i t wordt, zo ze niet ongedaan gemaakt kan worden, met t e -
genzin erkend. Dit realisme kri jgt zelfs in begrafenisrituelen gestalte in de open klank 
van de natuurgeesten, (zie 3 . 1 . 2 . 2 ) . 
A l le dierengeluiden hebben ten doel de aróe op te roepen en tegenwoordig te s te l len . 
Alhoewel er wordt onderscheiden in arce die a l t i jd aróe z i jn geweest, en de voorouders, 
z i jn er geen aanwijzigingen in de bronnen die een hierachie tussen de verschil lende aróe-
vormen doen veronderstellen. Toch maakt de aróe ai je in zoverre een uitzondering, dat 
vooral z i jn komst, z i jn representatie en z i jn afbeelding met huiver worden beschouwd. 
Ik doel niet alleen op de alom gesignaleerde opvatt ing, dat vrouwen en kinderen die de 
ai Je zouden z ien, zeker zouden sterven, want dat geldt evenzeer voor de aróe maiwo 
(de jonge dode). 
Ik wi l naar voren halen dat ook de mannen die huiver tonen. Von den Steinen sprak al o-
ver de nauwe relatie tussen ai Je en dood. Z i jns inziens is de angst voor de dood de ver-
klaring voor de huiver voor de ai je ( S . p .386) . Cook meldt , dat een hoofdman die hem 
met tegenzin een snorhout levert, zegt: "di t is een zeer slecht instrument, U moet het 
niet aannemen.Doet U het toch, dan zult U nooit terugkeren. "(Cook p. 56 ) . Ook het 
Trieste der Tropen verhaalt, met welk een omzicht igheid enige jongeren aan Lévi-Strauss 
snorhouten doen toekomen-hi j maçj de voorwerpen pas beki jken, wanneer hi j uit het 
dorp weg is (TT. p. 220) . 
Deze zorg voor het n iet -z ien van de ai Je, de huiver voor z i jn aanwezigheid en het ta -
boe dat voor het zien van de ai je op vrouwen en kinderen rust, maken de betekenis van 
dit wezen (of deze wezens) , -want het kan ook een hele groep aanduiden- tot een pro-
b leem. Betekent de ai je steeds de dood? Ja, in geval van schending van het taboe. Nee, 
in de mythe die over de oorsprong van de ai Je handelt, (z ie hierna 3 . 1 . 2 ) . Het is even-
min het geval voor de geïnitieerde mannen, (z ie hierna 3 .3 .2 ) .Betekent de ai Je soms 
de overgang van afgeslotenheid naar openheid? (Of wel l icht de grens van die twee polen?). 
Z i jn plaats in de reeks imitat ies schi jnt daarop te w i jzen, maar z i jn taboe-ove reen komst 
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met het l i jk dat, biologisch bezien, z ich opent in de afgeslotenheid van de mat en ¡n de 
voorlopige grafplaats geheel tot ontbinding overgaat,-dus z ich opent-, geeft hem een-
zelfde dubbelzinnigheid als dat l i j k . 
3 .1 .2 De oorsprong van de ai Te ( S . 1 ) 
Ter nadere bepaling van de betekenis van de ai j e , zul len we al vooraf aan het eigen-
l i j ke deel van de mythen-analyse, van een drietal verhalen gebruik moeten maken. De 
elementen van het begrafenisritueel, zoals de noties "water" , "het jaguarui ter l i jk" en " 
takken en twi jgen" worden reeds vanaf het eerste begin gebruikt en de mytheanalyse moet 
de betekenis van deze aspekten bepalen. Vanuit fenomenologisch gezichtspunt is de 
rite een voortzetting van de mythe met het l ichaam, en de omhul l ing van het dode l i j f 
met versieringen als op de dagen der grote feesten, met een mat van plantaardige oor-
sprong en met goed natgehouden aarde kan dan ook door een strukturele bepaling van de-
ze elementen worden betekend. 
Alhoewel het ni j lpaard een onbekend dier is in het gebied waar de boróro leven, ident i -
f iceren z i j de ai Te niet temin met dit dier en verhalen z i j n oorsprong als volgt : 
Een man van de Paiwé-clan (brulaap-clan) met de naam "Rugubu", vond op een dag 
een merkwaardig diert je * H i j nam het mee naar huis en plaatste het om het te laten 
groeien in een bak met water. Door de voeding groeide en groeide het en in korte t i jd 
was er geen enkel waterbassin meer waar het in paste. Ondertussen had Rugubu z i jn 
vondst aan z i jn vrienden van de Aroré-clan (rups-clan) laten z ien. Deze vrienden be-
dachten, dat de Paiwé geen geschikte zangen en versierselen hadden om het wezen te 
eren, terwi j l z i j die ju ist wel hadden. Na op die manier het eigendomsrecht te hebben 
verworven, brachten ze de ai je naar een moerassen omgeven ontoegankelijk meer, waar-
van de oevers r i j ke l i j k met planten begroeid waren. Ze zeiden het wezen, dat di t voor 
hem de meest geschikte omgeving was en lieten hem toen achter (Colb . 3 p. 255 - 256) . 
In deze mythe, die we ter onderscheiding van de in Mythologiques opgenomen verhalen 
niet met een M . maar met een S. merken, worden twee belangrijke aksenten gelegd. 
Door de voeding groeit de ai Je snel tot een groot wezen en verder is z i jn ideale mi l ieu 
in het water overvloedig omgeven met groene planten. Deze twee aspekten zul len ons nu 
bezighouden. (Voor de eigendomsoverdracht z ie 5 . 4 . 1 . 4 , waar een aspekt van deze over-
dracht wordt u i tgewerkt) . Het dubbele aspekt van water en groene planten, roept voor de 
boróro-toehoorder meteen het r i jk van Bakororo'in gedachte, want di t kenmerkte zich 
eveneens door l ie f l i j k groen en waterr i jkdom. De mythe die verhaalt over de Bakororodo-
gue en hun gang naar het dodenrijk ( M . 2 van CC. ) , legt de oorsprong van di t bekoorli jke 
verbl i j f b i j Baitogogo, de Opgeslotene, die z i jn vrouw wurgt, zo z i jn zoon van een voed-
sel verschaf ster berooft, waarop deze nog recht heeft, door die zoon beschaamd wordt, 
daarom uit het dorp wegtrekt en daarbuiten het groenende waterverbli j f schept. Deze op-
geslotene keert vervolgens terug om z i jn kollega-dorpshoofd op te halen en samen ver-
trekken ze uit het dorp. Eenmaal nog komen ze bi j de dorpelingen terug en dan b l i j k t , 
dat ze de kultuurhelden Bakororo en Itubore z i jn geworden, die hun vaders -en v ia hen 
het dorp- met veren ornamenten en met vele andere versieringen overladen. (Voor de 
veren zie 3 . 1 . 2 . 4 en 3 . 5 . 1 ) . 
Met recht noemt Lévi-Strauss deze mythe van centraal belang, want ze handelt over de 
oorsprong van het dodenrijk van Bakororo, over de oorsprong van de begrafenisrituelen 
en over de oorsprong van de versieringen en ornamenten. Door hem niet benadrukt, maar 
voor ons van groot belang is de gebleken transformatie van de Opgeslotene naar Bakororo. 
De term "Bakororo" kan De Grote betekenen. Diens gang vanuit het dorp naar daarbuiten 
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symboliseert de overgang van het aardse leven (de jatobaboom,gevolg van mateloze woe-
de) naar het hiernamaals (waar de ornamenten en versieringen worden uitgevonden) .De -
ze bestaanswijze is zo aantrekkeli jk, dat z i jn secundus met hem mee weggaat en er, 
volgens de nieuwe versie in EB I I , een hele stoet dorpelingen achter hen aangaat. 
3 .1 .2 .1 Het leven van de mens ( S . 2 ) 
Lévi-Strauss heeft al laten z ien, dat de veren de transformatie van de dode naar het hier-
namaals moeten bewerkstelligen (c f . CC. p. 63-65 en 70-71) , en dit r i jk is op dezelfde 
wi jze gestoffeerd als het meer van de ai je , maar bovendien ju is t zoals dat meer door 
een Groot Wezen bewoont. Vervolgens is de vraag waarom M 2 en S I op de groene en-
tourage nadruk leggen. Op deze vraag vinden we het antwoord in de mythe over het leven 
van de mens. Alhoewel een klein verhaal, is het van even grote betekenis als de hiervoa 
genoemde M 2 . 
De steen (Tori) en de bamboe (Kaddo) discussieerden op een dag over de gel i jkenis van 
het leven van de mens. Tori ze i : "Het leven van de mens moet aan mi jn leven gel i jk 
z i j n , zo zal hi j een lang leven hebben." Maar Kaddo ging daar tegenin en zei : "Nee, 
nee, het leven van de mens moet zoals dat van mi j z i j n , ik ga wel dood, maar ik kom 
weer tot leven" . Daarop zei de steen: "Dat mag niet zo z i j n . Ik w i jk niet voor het waa i -
en van de winden, ik wi jk niet voor de kracht van de regenbuien. De hitte doet mi j geen 
kwaad. M i j n leven is lang, het kent noch einde, noch p i j n , noch zorg" . Maar de bam-
boe sprak: "Nee, het leven van de mens moet z i jn als het m i jne . Ongelukkigerwijs zal 
ik sterven, maar ik zal in mi jn kinderen herr i jzen. Gaat het niet aldus? Ki jk om je heen. 
Zoals mi jn zoons, zullen ook de zonen van mi jn zoons weer een zacht en wit vel hebben". 
Op deze woorden wist de steen niets meer te zeggen en ging vertoornd heen. Daarom 
l i jk t het leven van de mens op dat van de bamboe (Colb . 3 p. 260-261; cf . CC. M . 87 
v t n t . 1 , p. I67, f ragment) . 
De groene planten representeren dus het leven uit de dood. Het korte aardse leven, ver-
schi l t geheel en al van het eindeloze leven van de steen, omdat het gevoelig is voor 
hitte en kou, voor wind en water. Maar dit aardse leven is ook getekend door de belofte 
van de verri jzenis die in het leven van de bamboe zichtbaar i s * Met de woorden van 
Brede Kristensen kunnen we hier van een "rel igious sense of nature" spreken. Het s i g -
nif ikante van de belofte l igt evenwel in de zonen. Het kul tuur l i jke gezichtspunt is pre-
sent, zoals dat ook bi j de hiervoor genoemde gel uidsi m i tat ies het geval was, waar de 
geluiden " de stemmen van de grootouders" bleken te z i j p . ) 
Zeggen we tenslotte nog iets over het voedingsaspekt in S . 2 . Impl ic iet geeft de mythe, 
zoals in M 1 , M2 en M5 (waar het voedingsaspekt deel van de armature is ; cf . CC. p. 
71-72) aandacht voor de voeding te kennen. Naarmate de ai Je groeide, werd hij in een 
grotere waterbak geplaatst. Mogen we veronderstellen dat de ai je een verslindend wezen 
is? Gekombineerd met z i jn naam " jaguar-u i ter l i jk" en gekombineerd met z i jn ef fekt : 
doodsangst, wordt de veronderstelling p lausibel . Toch doen we er verstandig aan te 
wachten tot we de kenmerken van de jaguar nader hebben bezien en kennis hebben geno-
men van het verdere optreden van de ai je in het begrafenisritueel (3 .3 en v l g g . ) . 
x) In afdeling 4 zullen we zien dat deze "kuituur" een vrouwenzaak betreft en dus het 
natuurl i jke deel van de kuituur aangaat. 
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3 . 1 . 2 . 2 Natuurgeesten in de roia kurireu 
De angst voor de ai Je l i j k t ¡η feite het meest op de huiver waarmee over de natuurgees­
ten wordt gesproken. Deze laatsten z i jn verantwoordelijk voor de veranderingen en de be­
wegingen van het universum omdat, volgens een informant van Colb. 3 geldt : "De 
maereboe, die dode barae z i j n , laten de dingen vl iegen, ze laten de aróe vl iegen. Ze 
schreeuwen ao ao, wanneer ze de indianen doden. Ze laten dingen van de h e u v e l . . . v a l -
len; zi j z i jn de reden dat de indianen sterven, omdat ze heel zeker het leven van de i n -
dianen roven." (Colb . 3 p. 98 -99 ) . x ) 
De verandering van de dood valt dus onder het beheer van de maereboe. Ze schreeuwen 
ao ao, wanneer ze een indiaan doden. Deze roep vinden we in strofe 7a en 8a van de 
Grote Zang in Colb. 3 terug, terwi j l ze in de overige zangen ontbreekt, (c f . Colb. 3 p. 
362-402) .B i j deze stand van zaken moeten we veronderstellen dat niet alleen de aróe, 
maar ook de natuurgeesten worden geroepen en gerepresenteerd. 
3 .1 .2 .3 Veerversieringen en ofgeslotenheid 
Niet de natuurli jke vogel gestal te , maar de kultuurl i jk belangrijke delen: dons en staart-
veren,vormen een centrale taktor. Vooral de staartveren zi jn van belang, want deze d ie -
nene voor het maken van hoofdtooi, zoals de pariku (die we in 3.1 hebben ontmoet) en 
de kurugugwa (die we in 3.3 zullen tegenkomen). Met de donsveren worden de botten, 
de schedel en de mand waarin deze gaan bekleed, (z ie 3 . 4 ) . Bovendien dienen donsve-
ren in het dageli jks leven ais "med i c i j n " . Het zieke lichaamsdeel wordt ermee beplakt. 
We noemden ai dat de veren moeten worden begrepen als bemiddeling om de overgang 
van hier naar hiernamaals te bewerkstel l igen. We hebben ook gezien, dat de dode met 
z i jn feesttooi wordt gesierd, Deze tooi is voor iedere clan verschil lend omdat elke clan 
eigendomsrechten op bepaalde veren kan doen gelden, (cf . CC, en O S , ) . D e veren heb-
ben dus niet alleen een mediat iefunkt ie, maar ze scheiden op het sociale plan terwi j l ze 
op het fysieke plan genezen. Ze bewerken de juiste maat: de ju iste sociale afstand, de 
ju iste afstand tussen levenden en doden en tenslotte de fysieke gezondheid. Deze ver-
houdt zich tot de dood via de maat van de z iekte, de toestand tussen leven en dood i n . 
Bakororo bracht de ornamenten en veren aan de samenleving. De roia kurireu bezingt 
de veren en noemt ze "zetels van de aróe". (zíe 3 . 1 ) . Het Trieste der Tropen spreekt 
over "mannen gekostumeerd als reuzenkuikens". (TT. p. 219) . Afbeeldingen in ver-
schil lende bronnen laten van top tot teen met veren beplakte mannen z ien . Deze omslo-
tenheid met veren staat vr i jwel l iniair tegenover de open natuur. We kunnen de veerver-
sieringen de essentie van de kuïtuur noemen en toevoegen, dat men aan de veren de man 
kent. (z ie voor de afslui t ing van het verenprobleem 3 . 5 . 2 . 1 ) . 
x)Be'nalve deze geesten, z i jn er de "Dope". De term duidt zowel enkelvoud als meervoud 
aan en betekent de naar de aarde teruggekeerde maereboe. Ook spreekt Colb. 3 nog 
van "waikuru" , waarvan we alleen weten dat dit de " z i e l " van de pasgestorven bari 
voorstel t , ( o . e . p. 96-99 ; p. 119). Meer over deze geesten in 3 . 5 . 2 . 3 . 
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3.2 Representatie van de dode: ui addo of iáddu 
Wanneer na een dag of twee de ontbinding van het l i j k grondig is ingezet, wordt in de 
hut van de overledene een bijeenkomst gehouden. De meester van de zielenweg konsul -
teert de aróe maiwo (z ie 3 .3) over de plaats waar de jaguar (mòri z ie 3 .2 .1 ) kan wor-
den gevonden. Men veronderstelt niet , dat de daaropvolgende rituele jacht waarin een 
jaguar of jaguarachtige moet worden gedood, al meteen sukses zal hebben.Men e is t , 
dat de schuld (mòr i ) van de natuur die de dood van een boróro bewerkte gewroken wordt. 
Dat is de reden van de jacht en dat maakt het voorkomen van een ui addo-insti tuut be-
gr i jpe l i j k . Om taalkundige redenen spelt de Encyclopedie niet "u iaddo", zoals de oude 
bronnen maar " iaddu" (de betekenis b l i j f t echter dezel fde.) De iàddu is een man ( in 
de mythe, een peet van de dode, zie 5 .2 .2) aan wie de verwanten van de overledene 
de haarvlecht "ae" geven, alsmede een appelgrote kalebas "powár i " , die voorzien is van 
de clanversieringen. Aan de kalebas is een l ip gemaakt, waardoor het voorwerp, door er-
op te blazen een hoog, penetrant geluid maakt: de stem van de aróe. Wanneer de jaguar 
is gedood zal de iàddu erop spelen. 
Mocht de iáddu overli jden voordat de jaguar overwonnen is , dan neemt een nieuwe 
funktionaris z i jn taak over. Na het doden van de jaguar zal de vlecht eigendom van de 
iàddu bl i jven en deze zal aan de verwanten van de dode de jaguar en diens huid afstaan 
(hetgeen weer een reeks tegenprestaties van hun kant u i t l o k t ) . De iáddu representeert 
de persoon van de jonge aróe en zal in het ritueel als zodanig een centrale rol spelen. 
Volgen Lowie (Handbook p. 430) representeert ook de ae de dode. We zagen dat de 
vlecht,van haren van vrouwen gemaakt we rd . (Hiervoor 3 . ) Volgens de E B . betekent 
"ae" niet alleen : de haren van de vrouwen, maar ook de huid van de jaguar en een haag 
van palmbladeren (EB.I p .20 ) . Er bestaat dus een nauwe relatie tussen de aspekten van 
de ae en d ie van iáddu, want deze laatste zorgt voor een jaguarhuid, kr i jgt de ae als 
tegengeschenk en gaat als aróe maiwo gekleed in een haag van palmbladeren. 
De ae brengt een vrouweli jk en natuurl i jk aspekt tot ui tdrukking. Maar ook de powári 
representeert de vrouwen en de natuur: de vrouwen, voorzover de powári met de c lan-
dist inkt ieven is gesierd en de clan een vrouwenaangelegenheid i s ; de natuur, voorzover 
de kalebas een natuurl i jke vrucht i s . (voor het haar zie ook de mythen 5 . 2 . 2 ) . 
3 .2 .1 De schuld "mòr i " 
"Mòr i " , zo leert Lévi-Strauss, kan het best met schuld worden vertaald (TT. ned. p. 
224) . Wanneer er een dode in het dorp is , dan impl iceert dat mòri en wel van de kant 
van de natuur. "De dood is niet slechts natuur l i jk, maar ze is ook ant i -ku l tureel " ( i d e m ) . 
Door de dood staat de natuur in het kr i j t bi j de kuituur. Maar in de dood wordt de kuituur, 
die deze regel hanteert, door de natuur overvleugeld: de natuur houdt zich niet aan de 
regel. 
De mòri is een kompensatie een tegenprestatie of retributie voor het geleden ver l ies . 
Het is ook een str ikte p l icht , waaraan niemand in de kuituur zich waagt te onttrekken. 
( E B . I p. 229-230). In het dodenritueel betekent mòr i : de jaguar ( i d e m ) . Waarom de 
jaguar en waarom niet een ander dier? Wanneer de balans tussen kuituur en natuur is 
verstoord, zou toch een ander dier ( tapir , miereneter of wat dan ook) evengoed kunnen 
voldoen? 
Een deel van het antwoord wordt door Lévi-Strauss gegeven als hi j zegt, dat de jaguar 
het enige dier is dat de mòri vooraf e is t : "de jaguar die de mensen doodt en opeet eist 
de mòr i , die de levenden aan de doden verschuldigd z i j n , nog vóór men hem heeft ge-
dood. " (TT. ned. p. 228) . 
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Er is , zo b l i j k t , een plicht van de levenden ten aanzien van de doden en deze maakt de 
jacht waarin een jaguar moet worden gedood van centraal belang. Maar zelf wanneer de 
jaguar de meest geschikte figuur i s , omdat hij de mensen vooraf doodt en opeet (zonder 
tegenprestatie), is niet duidel i jk hoe men daaraan komt. Daarvoor moeten we resumeren 
dat aan het begin van S.5 een man door een jaguar wordt overvallen en in ruil voor z i jn 
leven een dochter als vrouw aan de jaguar moet geven. De mens is hier voedsel voor de 
jaguar en hun verhouding is die van twee antagonisten. Niet temin is er een kontrakt mo-
ge l i j k . Door de dood van een boróro wordt dat kontrakt geschonden. Er ontstaat mòri aan 
de kant van de natuur en nu kan slechts de dood van de jaguar kompenseren. 
Dezelfde mythe leert, dat uit de vereniging van kuituur en natuur (vrouw en jaguar) de 
tweelinghelden geboren worden. Dezen ontpoppen zich als bestrijders van al ler lei kanni-
baaldieren (die dus eveneens mensen eten) uitgezonderd hun vader, de jaguar. We wordt 
de moeder van de jaguar gedood. (Het monster Marugoddu). Door het voortbestaan van 
de jaguar is de dood latent present.Deze dood is er een van de kant van de kannibalen 
en de natuur'eet" dus de mensen. 
Aan de jaguar zi t dus een eetaspekt. Enerzi jds, aan de kant van de natuur, dat van de 
kannibaal; anderzi jds, aan de kant van de kuituur, het feestbanket ter ere van de jager 
die de jaguar neer heeft gelegd, (de kuituur eet dus ook de jaguar; voor het uitvoerige 
feestbanket zie E B . I p. 229-239. Ik ga er niet verder op i n ) . 
Mòri is niet alleen een zaak van plichten tussen boróro onderl ing, of van plichten tus-
sen kuituur en natuur. Het speelt ook een rol in de bar i -of fers, waar een deel van jacht-
buit en tuinoogsten genomen wordt als mòri voor "de geesten van de doden" (TT. ned. 
p. 227) , dubbelzinnige terminologie, die pas helder wordt door de toevoeging:"het speelt 
in dit stelsel een rol , symetr isch en in omgekeerde zin ten opzichte van die van de voren-
vermelde dodejacht" . ( i d e m ) . Zo wordt pas duidel i jk , dat nu de geesten van de dode 
barae (die maéreboe z i jn) en niet de geesten van de voorouders worden bedoeld. De 
schuldnotie is voor deze samenleving op al le fronten uitgewerkt (z ie voor het voeden van 
de aróe 3 . 4 ) . Slechts met betrekking tot de blanken voelt de boróro zich niet verplicht 
een tegenprestatie te leveren: ze hebben al genoeg! (EB. I p. 229) . 
De verhouding tussen kuituur en natuur wordt door een labiel evenwicht gekenmerkt. 
De dood is een grove verstoring. We moeten bovendien de notie mòri uitbreiden en zeg-
gen dat de zaak gekompl iceerder i s , vanwege de dood die de jaguar in de kuituur aan-
richt en vanwege de dood die de j a g e r in de natuur aanricht.Tussen kuituur en natuur 
vindt een voortdurend proces van schuldverwerving en schulddelging, getuige de bar i -
offers, p laats. Nu begrijpen we weer wat beter waarom de kuituur zich met zorg van de 
natuur afsluiten w i l . De subtiele l i jnen die kuituur en natuur verbinden, zouden door te 
grote openheid (en door versp i l l ing, een vorm van openheid) u i ts l i j ten tot heirbanen 
waarover de natuur de kuituur zou binnentrekken om haar te overweldigen. 
3.3 A i Je en aróe mai wo 
De dood mobil iseert het hele dorp: mannen, vrouwen, Cera, Tugare, enz. Dezen hou-
den zich bezig met de noodzakeli jk geachte r i tuelen, waarvan we nu weer de draad op-
nemen. Aan de vele prakt i jken, zoals die van zang en jacht, die tussen het overl i jden 
en het optreden van de aróe maiwo inl iggen, gaan we st i lzwi jgend voorb i j . Slechts de 
tegenwoordigstell ing van de ai je-doge Aróe, "De verschrikkel i jke wezens" ( E B . I p. 17 
en p. 647-660), vraagt onze aandacht.Daar komen we aan het eind van deze paragraaf 
op terug ( en ook in 3 . 5 . 2 ) . 
Na één (Cook) of twee weken (Colb. 3) wordt in de morgen de aróe maiwo van top 
tot teen met bladeren versierd. Om zi jn lendenen kri jgt hi j een schort van palmbladeren 
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"toro bakororo" (ook in de roia kurireu genoemd). Om z i jn enkels kri jgt hi j de schel len, 
gemaakt van caetetu- (wi lde varkens-) hoef "but tore", en men geeft hern^de kalebasratel 
"bapo" in de hand. Ook deze Objekten worden in de Grote Zang genoemd. ) 
Voor z i jn gezicht hangt men een gordijn van bladeren, die herkenning u i ts lu i ten, maar 
het zicht niet belemmeren. Soms is de jonge dode van top tot teen zwart geschilderd om 
herkenning uit te s lu i ten. Op het hoofd draagt hij een dubbele kroon: van araveren (pariku) 
en van adelaarsveren (kurugugwa). Van de eerste kroon zagen we, dat daarmee de onder-
gaande zon wordt gepresenteerd. (Cook) . Van de tweede weten we, dat die is gemaakt 
van staartveren van de "aroexeba" , "de doder van de aróe" , d . w . z . de Brazi l iaanse ade-
laar. Het totaalbeeld van de jonge dode ziet eruit als een bladerengeheel waaruit hoge 
veren pr iemen. 
Gedurende de aankleding staat de aróe maiwo niet st i l , maar knikt r i tmisch door de 
knieën, begeleid door de bapo. Eenmaal aangekleed, wordt hij bi j de hand genomen en 
uit het mannenhuis geleid, terwij l vooraf daaraan zoemende bromhouten de vrouwen en 
kinderen hebben gewaarschuwd te verdwijnen. Voorafgegaan door een achterwaarts-dansen-
de indiaan,of zelf -met terzijde en achter hem dansende assistenten- achterwaarts dansend, 
begeeft de aróe maiwo zich nu naar de plaats waar de ai je zich bevindt. Op dit punt gaan 
de getuigenissen ui teen. 
Cook zegt, dat vooraf aan deze uittocht reeds een heldere bamboefluit (1) is geblazen 
"teneinde de bope op te roepen". De stoet begeeft zich naar een plaats buiten het dorp 
("speelgrond'.1, elders "manno" geheten) en wanneer deze daar is aangekomen, kruipen 
naakte, met leem overdekte f iguren, zwarte strepen om de ogen, een voor een naar de 
plaatsvervanger van de jonge ziel toe, terwi j l deze zelf met assistenten z i t uit te rusten. 
Deze vervanger ook roept de bope. Wanneer een gestalte vlakbi j is gekomen, springt hij 
luid schreeuwend op en rent met uitgestrekte armen naar het midden van de "manno" . De 
volgende figuur gaat dan op de knieën en kruipt als z i jn voorganger, inmiddels geluiden 
van de tapir imiterend, naar de vervangende representant toe. Zo gaat dit door tot er v i j f 
wezens op de "manno" staan. Daarna gaan ze weer op de knieën en de overige aanwezigen 
dri jven hen in de richting van het pad dat naar het dorp voert. Daar aangekomen, worden 
ze verschrikt door een opspringende man. Ze proberen weg te kruipen, maar worden met 
nog meer vuur op weg naar het dorp gedreven. Opnieuw bij het pad gekomen, springen ze 
plotseling op de ruggen van stamgenoten en deze rennen, galopperend als paarden, het 
dorp binnen. Daar sti jgen de wezens af, gaan op degrafplaats toe en klauwen met hun 
vingers in de aarde. (Cook p. 53 ) . 
Colb. 3 leert, dat enige naakte jongeren, van top tot teen met s l i j k besmeurd,de mys-
térieuse ai je en z i jn assistenten voorstel len. Ze treden de jonge ziel tegemoet, strelen 
en omhelzen hem, verrichten feestel i jke rituelen en trekken zich terug. Eventueel gaan 
ze dan naar de init iandi en maken hen met luide kreten bang.Ze besmeren hen met mod-
der, duwen hen enz. , temidden van algemeen gelach. Nu wordt ook aan de"ipparé"de 
zoemhouten getoond. (Colb. 3 p. 163). 
In deze beschri jving gaat het dus om een ontmoeting met de a i je , bij Cook ging het om 
een ontmoeting met de bope. Over de aróe mai wo, ook al noemt Cook die term niet, is geen 
misverstand: aankleding en voorbereiding z i jn vr i jwel identiek. In beide gevallen gebeurt 
de symbolisering van de niet-mensel i jke wereld met behulp van besl i jk te jongeren. De 
Encyclopedie meldt eveneens, dat de aróe maiwo buiten het dorp gaat om de ai je te ont-
moeten.De roep " U " , u, u" wordt vermeld als roep van de aije (zie hiervoor 3 .1 .1 ) en 
een eventuele tocht naar de init iandi wordt ook hier geme ld . 
x) Bapo en buttore komen ook in de referentiemythe M1 van CC. voor. Z ie bij de mythen. 
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We moeten dus veronderstellen, dat de sí i jkfiguren van Cook de representatie van de 
aij"e-doge Aróe z i j n . Onduideli jk b l i j f t , dat ze als bope worden benoemd, maar duidel i jk 
i s , dat de passage inderdaad parallel met de andere auteurs moet worden gelezen. Dat 
b l i j k t nog eens uit de verbranding van de pi j len en bogen van de overledene, die daarop-
volgend plaatsvindt ( E B . I p. 661) en die ook Cook vermeldt: "De aróe maiwo neemt 
plaats naast het graf, dichtbi j een hoog laaiend vuur. De bezitt ingen van de dode alsmede 
die van z i jn fami l ie worden hierin verbrand. Niets mag worden achtergehouden, want an-
ders zou de pasgestorvene kunnen terugkeren en de levenden lastig va l len . Nadat de aróe 
maiwo al z i jn versierselen (uitgezonderd de hoofdtooi) op het graf heeft geworpen ( d . w . z . 
de groene planten waarmee hi j gekleed was ) , is het ritueel voor die dag teneinde en 
brengen de vrouwen eten. (c f . ook: Von den Stenen p.390-392. Z ie daarvoor 3 . 5 ) . 
3 .4 De preparatie van de botten van de dode 
Vanaf het invallen van de duisternis beginnen opnieuw de klaagzangen, die ook nu de ge-
hele nacht voortduren. Onder het zingen van het l ied kieugue baregue (wi lde dieren), het 
l ied dat ook bij de I ipdoorboring wordt gezongen (z ie : 4 . 6 , 3 . 2 . ) , wordt de volgende 
morgen het l i j k opgegraven. De mat wordt opengelegd en naar de dichtsbi jz i jnde rivier 
gebracht., Daar worden de botten afgeschraapt en gewassen .Brandschoon worden ze in een 
mand gedaan en naar het mannenhuis gebracht. Bi j aankomst wordt de Grote Zang ingezet. 
Zodra het l ied teneinde is , gaan de vrouwen weg om het eten voor de aróe voor te berei-
den. De mannen zingen door tot de maal t i jd gereed i s . Onder het zwijgend genoten eten 
worden door de iáddu de schedel en de botten van de dode geprepareerd. De verwanten 
bekleden ondertussen een nieuwe mand geheel met veren (aan de binnenkant), de botten 
worden zorgvuldig op bladeren gelegd, omde afdruipende rode urucu-visoi ie waarmee ze 
worden ingesmeerd, op te vangen, zodat er niets verloren gaat. Het geringste verl ies ver-
vult de betrokkenen met grote afschuw, een afschuw die we als een afkeer voor bloed 
moeten interpreteren.n. I .voor kultuurl i jk bloed.(ln CC. p. 160 noot 1 heeft LS . al op de 
afschuw voor natuurl i jk bloed gewezen.) 
Onder het l ied snijdt men zich opnieuw in het l i j f . Na afloop komt de meester van de 
aróeweg de jonge ziel oproepen. Hi j geeft hem wat van het eten en neemt er zelf ook iets 
van. De rest van het aróe-voedsel wordt op de schedel geplaatst. Nu heft men verdere 
l'iederen aan en deze worden weer door de Grote Zang afgewisseld. (Colb .3 p. 163; Von 
den Steinen p. 393) . 
In de kolonie Theresia Christ ina worden vervolgens de nieuwe korf en de schedel 
" ingezegend". Vi j f bogen worden in een halfrond opgesteld, daarover worden netten gelegd 
en dekens daarover. In deze nis stelt men nu de versierde korf op met drie onbeschilder-
de snorhouten ertegenaan, terwi j l men de schedel op een m a t , waarop een hoop losse 
veren, neerzet. Er wordt een l ied ingezet dat door ieder wordt meegezongen. De aróetta-
waraare beeft over het hele l i j f en brengt na drie kwartier nog slechts ongeartikuleerde 
klanken voort, die instemmend worden meegebromd. Dan worden de dekens enz. weer 
weggenomen en een aantel mannen, samen met de echtgenoot (van de dode (vrouw) , 
schudden de bapo's en dansen geheel in zichzelf gekeerd met gesloten ogen. ( o . e . 
p. 396 ) . 
Soortgel i jke prakti jk wordt ook in de E B . vermeld. Het betreft het hoogtepunt van het 
r i tuee l . A ls de dode een bari was, wordt hi j niet door de aróemeester, maar door een bari 
opgeroepen. ( E B . I p. 664) . De "tabernakel" heet "bài Га" en wordt in het centrum van 
het mannenhuis opgesteld, (eerder ontmoetten we deze bài Га in 2 . 3 . 1 . 2 . 2 . ) . Ze be­
staat uit palmbladeren (de dekens zul len wel een reservaatbij zonderheid z i jn) die konisch 
worden opgesteld (overeenkomstig "Ba" plus " i " , ronde vorm waarin een paal ( b o o m - i ) , 
ook: hut) , en aan de voet een doorsnee van twee meter heeft. De vrouwen mogen dit deel 
niet z i e n , maar zingen buiten het mannenhuis mee. ( E B . I p. 6 6 5 ) . 
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Al le botten, de schedel , de botjes van hand en voet soms nog apart verpakt, gaan samen 
met de met ol ie besmeurde bladeren in de nieuwe korf. Ze wordt dichtgemaakt en vervol-
gens op de rug van een vrouw naar de hut van de overledene gebracht, waar ze aan een in 
de grond gespietste stok wordt opgehangen. (Colb. p. 165; S . p. 396) . De bezorging in 
het water gebeurt, wanneer er een tweede dode in het dorp komt of al i s . Verwanten en 
iáddu gaan met de manden naar een meer of rivier en laten ze in het diepste deel zakken. 
Men markeert de plaats met een stok die boven water ui tsteekt. Dit water noemt men 
"aróe iao" : de verbl i j fplaats van de aróe. Sommige etnografen spreken van een begrafenis 
op een stroomopwaarts gelegen eiland (c f . S . p. 397) , andere van een begraafplaats ( I ) 
buiten het dorp, waar de bope er bezit van zullen nemen (Cook p .53 ) . De theoretische 
scheiding tussen aróe- en bope-wereld wordt door deze gegevens gekompl iceerd. 
3.5 Natuurgeesten en aróe verhouden zich concentrisch 
Von den Steinen spreekt in het begrafenisritueel van een bar i . Maar hij heeft zich eerder 
tot een onderscheid in twee funktionarissen bekend en noemt beide slechts gemakshalve 
" b a r i " . Hij leert: "De boróro onderscheiden de bari en de Aróetauarari. De twee sluiten 
elkaar niet u i t . Beiden zi jn medic i jnman, alleen is de aróetauarari op de eerste plaats 
voorzanger en voordanser bij de aróezang en-dans, terwi j l de bari allereerst behandelend 
arts i s . De Brazil ianen noemen de eerste "Padre" en de tweede "Doutor". Beperken we 
ons echter tot ba r i " . ( S . p. 379) ) . Er is dus wel een onderscheid tussen die twee, maar 
ze sluiten elkaar niet u i t . B i j de bari l igt het aksent op een heel meesterschap dat vooral 
fysiologische en psychologische aspekten betreft, bi j de meester betreft het vooral de 
boróro-gemeenschap als geheel. Cook noemt in het geheel geen onderscheid. Door z i jn 
gebrekkige kennis van de taal ontbreken zelfs gangbare termen als b i j v . aróe maiwo. 
Maar Cook spreekt wel van bope en we zagen, dat die de jonge ziel ontmoetten, ( c f . 3 . 3 ) . 
Ook bij hem komen de twee werelden met elkaar in kontakt. 
In verband met het snorhout zagen we in 3 .1 .1 , dat zowel Cook als Von den Steinen 
een kontekst van grote angst, zelfs doodsangst, noemden. Maar een relatie met de ai je 
werd slechts indirekt via de betekenis van het snorhout (de jaguarachtige) vermeld, ter-
w i j l een relatie van aróe maiwo met ai je alleen door gegevens uit de Salezianer bronnen 
kon worden gevonden. Cook spreekt over bope, Von den Steinen spreekt over "Lehmscheusale" 
¡n relatie met de aróe maiwo. Door de mythe over de oorsprong van de ai je (S .1 ) en het 
beweerde in 3.3 s lot , weten we nu, dat de naakte, besl i jk te jongeren evenals de 
"Lehmscheusale", representaties van dit monster moeten voorstel len. Maar die tegen-
woordigstell ingen heten in de oude bronnen niet aróe of a i j e , maar bope. In 3.3 bevestig-
den we a l , dat Cooks data op grond van de gegevens uit de E B . als een representatie van 
de aróe maiwo begrepen moesten worden. Nu kunnen we er aan toevoegen, dat dit ook door 
Von den Steinens gegevens wordt bevestigd. Deze leert, dat de jonge dode een "arme 
Seele" is en schri j f t dat "de jonge dode twee oude doden riep die al in de aarde (l ) 
lagen". ( S . p. 391).Deze doden moeten aanwezig z i jn om zich ervan te overtuigen, dat men 
van de jonge dode niets achterhoudt. Hun gedrag is konform de beschrijving van Cook. 
Zowel de bromhouten als de ai je-doge Aróe wekken dus doodsangst. Hoe kan er dan over 
hen als bope worden gesproken? 
Volgens Cook is "bope" een geest of een van het l ichaam ontdane z i e l " , dan wel 
"slechte geesten", ( p . 5 5 ) . De auteur gebruikt dus de term -evenals Colb. 3- zowel voor 
het enkelvoud als het meervoud en benadrukt de negatieve connotatie. Von den Steinen 
vertaalt "bope" met "See le " , alhoewel, naar z i jn zeggen, de precieze betekenis van de 
term hem ontgaat. ( S . p. 397) . In ieder geval verlaat deze bope het l ichaam van de 
dromer in de gedaante van een rode ara, zodat we nu een kultuurl i jk-gedetermineerde 
vogel met de term "bope" zien geëtiketteerd. 
x) V lgs. E B . I .p . 240 verwart Von den Steinen hier de bari met een voorzanger, terwij l 
dat een geheel verschillende funktionaris i s . 
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Ook leert Von den Steinen, dat de funktionaris in verband met de wereld van de natuur-
geesten, niet gel i jk is aan de funktionaris voor de aróewereld, want de hertensoort 
"pobogo" en het jachtvlees van de tapir val len str ikt onder de vermogens van de bar i . 
Van de pobogo zegt Von den Steinen: "Ook de Aróetauarari kan dit slechts eten, wanneer 
het is ingezegend door de ban " ( S . p. 399) en van de tapir heet het: "Snu i t - en halspar-
t i j kunnen slechts door de bari gegeten worden" ( S . p . 380) , hetgeen betekent, dat deze 
χ 
delen " m ò r i " voor de natuurgeesten vormen. ) In 3 . 5 . 1 . zullen we ingaan op de verschui-
ving van een bari die meer kan dan een meester, naar een meester die meer kan dan een . 
bar i , -ze l fs op het gebied van de geneeskunst, special isme van deze laatste. Nu beper-
ken we ons tot de verhouding tussen de funktionarissen en de werelden die z i j vertegen-
woordigen, en merken nogmaals op, dat wat nu eens bope heet, dan weer aróe wordt 
genoemd. 
Colb. 3 leert, dat bari en meester elkaar haten, dat de twee werelden die z i j vertegen-
woordigen, gescheiden z i j n , maar dat de betrokkenen daarvan, uitgezonderd de weder-
z i jdse haat der funkt ionarissen, geen rekenschap kunnen geven: "mas nâo conhencem 
outros exemplos de coexistencia das dues inst i tu içôes. " (Colb. 3 p. 121). Deze bron 
s te l t , ju is t zoals uit TT. gelezen kan worden, een keurige dichotomie tussen de bar i , m i d -
delaar tussen de natuurgeesten en de mensen, gedomineerd door die geesten, en de meester 
middelaar tussen de aróegeesten en de mensen, funktionaris waaraan de aróe immanent z i j n . 
Betekent dat n ie t , dat de funktionarissen zich diametraal verhouden en de werelden die 
z i j vertegenwoordigen z ich concentrisch verhouden ? 
Dat zou verklaren, waarom er konkurrentie i s : de boróro kunnen zowel de wereld van de 
bar i , als de wereld van de aróe centraal denken. Bovendien wordt het mogel i jk te vragen, 
of er wel l icht sprake kan z i j n van een verschil lende benadering, d ie , vanwege eenzelfde 
grondpatroon, komplementair kan worden opgevat, zodat bar i - en aróewereld elkaar aan-
vul len op het plan van het model , alhoewel ze elkaar op het niveau van de empi r ie , in 
de funkt ionarissen, u i ts lu i ten , (z ie daarvoor 3 . 5 . 2 . 2 en 3 . 5 . 2 . 3 ) . Ook kunnen we vra-
gen, waarom dan de bari door de meester is overvleugeld. 
3 . 5 . 1 De teruggang van het bar i - ta l 
Cook leert dat de boróro slecht z i j n . Ze zul len na de dood op aarde b l i jven rondzwerven, 
(z ie ook 3 . 5 . 2 ) . Met zoveel woorden zegt Colb. 3 dit van de aróe (c f . 2 .1 ) die zich in de 
nesten gingen vervelen. Cook leert ook, dat de bope slecht z i jn (c f . 3 .5) , zodat boróro 
en bope al lebei door slechtheid z i jn gekenmerkt. In 3 . 1 . 2 . 2 zagen we, dat in de Grote 
Zang de roep ao-ao voorkwam. Deze was het kenmerk van de maeréboe die de dood be-
werkten. De a i je stelde de dood present. Zowel de slechtheid als de dood worden gedis-
tribueerd over de natuur en de kuituur. Bope en maeréboe horen tot de eerste, boróro en 
ai je horen tot de tweede kategorie. In het taalgebruik der funktionarissen komt eenzelfde 
del ing aan de orde. De E B . meldt een aparte l i j s t van termen voorbehouden aan de mees-
ter ( relatie met kuituur ) -en een informant vati Co lb . 3 verontschuldigt r i j n onwetend-
heid door te bemerken, dat de kwestie de meester aangaat- , en l i js ten met termen voor-
behouden aan de verschil lende tvpen barae (relat ie met de natuur) . 
x) Dat de pobogo slechts na speciale behandeling voor konsumpt¡e m aanmerking komt, 
hangt m i jns inziens samen met de plaats van de pobogo in de mythologie. In 5. en v o l -
gende zul len we konstateren, dat de pobogo de stammoeder van de boróro is , die na een 
grote watervloed samen met een boróroman aanzijn aan de meuwe leden van de samen-
leving geeft . Interessant i . v . m . de tapir is nog, dat de pobogo eponym van de tapirclan 
i s . 
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De eigenschappen die men aan het universum aan de gemeenschap toekent, respekteren 
de scheidsl i jnen n ie t . Integendeel, ze b l i jken ge l i j ke l i j k voor natuur en kuituur te worden 
gebruikt. Niet temin wordt op al ler lei wi jze een onderscheid tussen kuituur en natuur 
bedacht. We z ien, dat dit zelfs in het taai-eigen der funktionarissen tot ui t ing komt . Be-
tekent di t taaieigen wel l i ch t , dat de wereld die door de meester wordt aangeduid, dezel f-
de wereld is als door de bari wordt aangeduid? A ls dat zo i s , verschi l len slechts de ter-
men, maar is de inhoud identiek. In laatste instantie (en die instantie moet dan worden 
gezocht) z i jn kuituur en natuur ident iek. Of moeten we aannemen, dat vanuit de persoon 
de twee werelden verschi l lend kunnen worden bedacht? 
Afhankel i jk van het centraal stel len van de een, wordt de ande' marginaal en omgekeerd. 
Nu eens wordt de natuur centraal bedacht en noemt de boróro zichzelf slecht (Cook) , 
dan weer wordt de kuituur centraal gesteld en wordt de daar voorvallende slechtheid van 
de dood, d . w . z . van de verandering (péga cf . E B . I р. Θ64) die slecht (péga) i s , aan de 
natuur toegeschreven 
Wanneer we ons tot deze strukturele mogel i jkheid voorlopig beperken, hoe valt dan te 
verklaren, dat Tonel 11 in 1927 konstateert dat het aantal barae terugloopt? Dit gegeven 
wi js t op een verandering in de samenleving die diep ingrijpt m de takendistr ibutie tussen 
de funkt ionanssen. B I J afwezigheid van barae zal de samenleving, omdat deze de ma is , 
de jachtbuit enz, niet missen kan. hoe dan ook de meester plaatsvervangend laten optre-
den. Maar waarom loopt het bai ι tal terug en waarom niet het aantal meesters? Wi l len 
we hier antwoord op vinden, dan moeten we de in 2.3 1.2 2 1 geopperde hypothesen 
hernemen. We ver onderste ben daar, dat de invloed van de missionarissen een belang­
r i jke rol speelde. 
Men kan veronderstellen, dat door de akkulturatie toenemende belangstel l ing voor de 
water-georiënteerde dodenntuelen en verminderde belangstel l ing voor de natuur-geonen-
teerde ban-r i tue len is opgetreden. Niet a l leen, omdat de missionarissen water-specia-
l isten z i j n , maar ook omdat ZIJ weinig of geen belangstel · ing aan de dag zullen hebben 
gelegd voor zoiets als een myst ieke relatie met de natuur. ) 
Als gevolg van deze her-orlentat ie kri jgen de boróro met meer zo gemakkel i jk een vi -
sioen dat hen tot ban stempel t , maar veeleer een visioen dat hen tot aróettawaraare be-
stempel t . Dientengevolge sterven op sommige plaatsen de barae u i t . Omdat de ban de 
món van de jachtbui t , van de maïs e . d . moet ontvangen en omdat de samenleving deze 
belangrijke voedingsmiddelen met kan missen, zal op kortere of middelkorte termi jn de 
aróettawaraare de funktie van de bope aan zich moeten trekken, zelfs wanneer ze, zoals 
de oude bronnen leren, elkaar op di t punt niet overlapten. Met deze gedachtengang is de 
mening van Lowie in overeenstemming, die een vermoeden van Tonel 11 uit 1927 over-
neemt : de funkties van de ban z i jn door de andere funktionans overgenomen, ( p . 4 3 3 ) . 
We verwerpen echter Lowie 's mening dat de inst i tut ies aanvankeli jk samenhoorden en 
onder één instituut resideerden, ( i d e m ) . Daarentegen menen wi j , dat ze twee aspekten 
van hetzelfde met-soc ia le universum: het religieuse universum, representeren, dat 
niet temin ook in de kuituur aanwezig i s , en waarvan, m de loop van de t i j d , de aksenten 
z i jn verschoven door de invloed der miss ionar issen, 
x) Ook missionarissen springen slechts moeizaam over hun kul ture Ie schaduw heen £) aar-
in l i jken ze op de h is tor ikus. Zo meldt b .v . P. Antonio Malan (z ie FR.p.383) naar aan-
leiding van een konfl ikt tussen blanken en boróro: "De arme christenen weenden luid bi j 
het zien van de gebroken ledematen en doorboorde harten van hun broeders, vermoord 
door de nooit falende gif t ige p i j len (van deze w i l d e n ) . . . En niet temin passen deze valse 
monsters,deze boróro, bestelers en moordenaars van zo vele goede christenen, zichzelf 
aan het vreedzame handwerk van de ploeg aan . " Deze houding verraadt niet een opt imale 
belangeloze geinteresseerdheid die nodig is om oog te kri jgen voor het schijnbaar vreemde 
van een natuurmyst iek. 
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3 . 5 . 2 . De krit iek van de Encyclopedie 
De in nummer 3 en volgende vermelde gegevens z i jn niet al le geldig voor de huidige dag 
en sommige beweringen van Von den Steinen, die hier verder werden verwerkt, z i j n door 
de auteurs van de Encyclopedie onder krit iek geSte'd, hetzi) met kracht van argument, 
dan wel in een eenvoudige a f w i j z i n g . Wanneer ze Von den Steinen knt izeren, omdat hi j bi j 
het dodenritueel van de ban spreekt, terwi j l dat toch duidel i jk de meester van de aroeweg 
moet z i j n , kan men weinig bezwaar maken. Men kan opme-кеп, dat (z ie 3 . 3 . 1 ) hij ook 
zelf al te kennen had gegeven, beide funktionarissen met eén term te benoemen. Wanneer 
Von den Steinen wordt verweten te weinig aandacht aan de iáddu (de man die de mòri 
regelt) te hebben geschonken of dat hij de representatie van de ai je -doge Aróe niet goed 
heeft begrepen -waarvan hi j slechts spreekt m termen van "die Lehmscheusale"- , kan 
men zich daar eveneens mee verenigen, (c f . EB. I p- 668) 
"Ai je-doge Aróe" heeft immers betrekking op " a i " (katachtigen) plus " j i " (van w ie , 
wiens) plus " é " (b l i k , u i ter l i jk ) , dus op een vreeswekkend dier: een wezen als een j a -
guar. De homologie van jaguar, snorhout en dood wordt zo nog eens bevestigd (c f . 3 .2 
en 3 .3 .1 ) en de rest van de term "doge" (meervoudsuitgang) plus "aróe" duidt slechts 
op de representatie van deze jaguarwezens; aróe betekent hier dus niet " z i e l " . 
Von den Steinen kon bovendien niet weten, dat de term nog heel wat meer betekenissen 
heeft dan de tot nu toe genoemde, o .a . ook: l id van de Aroréclan (die de zangen voor de 
ai je maakten en hem in het moeras z i jn verbl i j f gaven), of de waterslang " j u re " , de 
schildpad " r u " , dan wel een chef van het dodenri jk. ( E B . 1 p. 17 24) (zie voor de term 
ook 3 . 5 . 2 . 2 ) . Deze term kent bovendien ook nog de otter als mogeli jke betekenis x) 
Von den Steinen leert dat de " z i e l " me* "bupe" (bope) wordt aangeduid en dat deze 
t i jdens de droom het l ichaam van de slaper verlaat in de gestalte van een rode ara. De 
auteurs van de E B . menen, dat Von den Steinen ten onrechte over de ziel als bope 
spreekt en dat hi j de zaak verwart, als hij meent dat de dode in het hiernamaals leeft 
als in een soort dorp. ( E B . p. 102). Toch kan men zich goed voorstellen dat hij op dit 
punt korrekt is geïnformeerd. Men zegt hem dat de zielen op een eiland wonen en dat hun 
verbl i j f "baruparu" , d . w . z . in de baru van de baru, dus m de hoogste hemel , i s . ( S . p. 
399 ) . Ook Colb. 3 kent de voorstel l ing van een dodendorp dat men zich materieel voor-
s te l t : de zielen kunnen kou, honger en dorst l i jden en ze l fs , wordt nu en dan gezegd 
-maar dat vindt men niet belangri jk- dat ze daar op jacht gaan. ( p . 87) 
x) Hier vermoed ik , dat we de kwal i te i t vinden van de aróe die door Merinporo (S .3 zie 
hierna 5 vvv) in z i jn lege visnet wordt getroffen. De otter >s immers een viseter in het 
waterr i jk . De otter als aróe die " a i j e " is , kan worden beschouwd als eter van de trans-
formatiegestalte die de boróro lief i s : de v i s , waarvan ze de naam dragen, onderschei-
den van de ara, in welke gestalte ze de cyclus van hun transmigraties zullen beëindigen. 
(TT. p. 224 n e d . ) . 
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Niet alleen Von den Steinen, maar ook Colb. 3 meldt dus een dorpsorde voor het hierna-
maals . Cook s te l t : "Omdat de boróro naar z i jn zeggen zeer slecht i s , is hij gedoemd 
voor eeuwig rond te zwerven en te l i jden in de lagere regionen, waar hij subjekt van 
voortdurende kwellingen (evict ion) ¡s. Hij neemt z i jn verbl i j f in de lichamen van zekere 
vissen en zoogdieren, en wanneer het schepsel sterft , moet hi j een nieuwe verbl i j fplaats 
zoeken en door de priesters uit de l i jven van v issen, vogels of wi lde dieren verbannen 
worden, alvorens men het vlees kan e ten" . De auteur leert bovendien een aardbegrafe-
n is , wanneer hi j spreekt over een "cemetry" buiten het dorp,"waar de bope zich wel over 
het l i jk zullen ont fermen". 
Hi j spreekt ook over het herkennen van een dier dat is bezeten, door te letten op "zekere 
kenmerken en andere bijzonderheden", ( p . 54) . Anders gezegd, een dier dat door de bo-
pe is bezeten, wordt op dezelfde wi jze herkerd als tegenwoordig het geval i s , wanneer de 
boróro over aróe spreken, wanneer ze iets bijzonders z ien. (de konsekwenties trekken 
we in 3 . 5 . 2 . 1 . 1 ) . 
De FR. bron leert: "Het belangri jkste element in de rel igie van de boróro is hetzelfde 
als wat bij andere Zuidamerikaanse indianen wordt gevonden: vrees voor slechte gees-
ten en voor de geesten van de doden . . . Aan de belangrijkste boze geesten geven ze de 
naam van Воре en Mareba.. . In werkel i jkheid ¡s de Воре niets anders dan de mensel i jke 
z i e ! . . . die als een slechte geest wordt beschouwd. De boróro z i jn banger van de Mareba 
dan van de В о р е . . . Ze maken vaak beelden van was van de Воре en van dieren. Deze 
z i jn soms 75 c m . hoog. Nadat ze gemaakt z i jn worden ze geslagen (beaten) en vernie­
t i g d " . (FR. p. 3 9 1 ; Tegenwoordig worden geen beelden meer gemaakt tengevolge van 
een-in CC. gememoreerd- beelden verbod). Deze bron rept dus met geen woord over de 
aróe in verband met de re l ig ie. Wel wordt melding gemaakt van een bar i . Deze is af-
komstig uit een ander dorp (Itadarimana; p. 387) en van hem wordt gezegd dat hi j pa lm-
wi jn dr inkt, terwi j l de hoofdman Vi t i een jaguardans uitvoert en Fri с met hem en een 
andere hoofdman aan het praten i s . 
Grafplaatsen z i jn vandaag de dag wel steeds op de bodem van de r iv ier, maar grafvond­
sten halverwege een berg in holen in de wand (zo attendeert CC. p. 50 verwijzend 
naar EB. I p. 537-541) z i jn eveneens beschreven. Dit plaatsen van de doden halverwege 
een berg aan de bovenloop van rivieren zoals de Rio It iquira en de Rio Correntes, 
w i js t erop dat een eerdere mythologie-praxis een midden tussen hoog en laag op een ver­
t ikale as verwerkel i jkt , terwi j l de tegenwoordige situatie het midden van een horizontale 
as k iest : op de grens van het dorpsgebied en het r i jk van Bakororo ¡n het diepste deel 
van rivier of meer. 
Bi jgevolg is er in de centraal stel I ing een verschuivind opgetreden van hoog naar laag. 
Wanneer, zoals we zullen konstateren, de mythen deze verschuiving eveneens te zien 
geven, kunnen we ste l len, dat het borórodorp nog steeds als orientatiecentrum benut 
wordt voor de ordening van de verschi jnselen, maar dat binnen dit systeem een transfor-
matie van hoog naar laag heeft plaatsgevonden, zonder dat een aantal centrale noties 
hierdoor hoeft te worden aangetast. Het systeem wi jz ig t in z i jn or iëntat ie, maar zonder 
het centrum te verplaatsen, zoals een wissel ing van rotsbegrafenis naar verbranding zou 
hebben betekend. 
We doen er voor de oude data verstandig aan de these van de E B . over een scheiding 
tussen bope- en aróewereld, niet te aanvaarden: een tegenwoordige toedracht kan wél 
begrepen worden uit het verleden, maar het verleden kan nfet goed begrepen worden ui t 
de tegenwoordige voorstel l ingen. Wanneer Von den Steinen dus de term bope voor de 
mensenziel noteert, kan dat heel goed op gangbare opvattingen van die dagen stoelen. 
Dan wordt ook beter begrepen, waarom Von den Steinen gemakshalve de funktionarissen 
die bij natuur- en aróewereld horen, onder de term "bar i " samenvat. Hij brengt een do-
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minante zienswijze van betrokkenen tot u i t ing . In het l icht van de aktuele ideologie moet 
dit ongeloofl i jk schi jnen, maar ook Cook en FR. tenderen in dezelfde r icht ing. 
De dokumenten staan echter niet toe om een historische ordening te schetsen van de 
w i j ze , waarop men van een luchtverbli j f tot een waterverbli j f is gekomen. Ik moet v o l -
staan met te zeggen, dát b l i jk t dat zelfs op het uiterst belangrijke begrafenisritueel een 
veelheid van prakti jken in de loop van de t i j d van toepassing is geweest, waarbij van de 
drie basiselementen van het boróro-universum is gebruik gemaakt: lucht, aarde en water. 
De opgetreden verschuiving in de lokatie van de verbli jven loopt van hoog (Von den S te i -
nen) via aarde (Cook) naar laag (water) en, wanneer we bedenken dat "het water onder 
de horizon is " ( C o l b . 3 ) , is het water weer lager dan de aarde. We z i jn terug op het 
zero-punt van de boróro: de as hoog/ laag. 
Bi j de mythe over de rode en de zwarte ibis (z ie hierna 5.2.3 en 5 . 4 . 1 . 6 ) , zegt Col -
bacchini , dat er twee typen van aróe (zielen) onderscheiden worden en dat in de ibissen 
"z ie len" worden gezien, Vooral dit laatste punt wordt scherp bekri t iseerd: "De fout be-
staat precies hierin dat aan "aróe" de betekenis van " z i e l " wordt toegekend, terwij l de 
term ieder dier betekenen kan waaraan de ontdekker rechten kan ont lenen." (EB. I p .105) . 
Ook Lévi -Strauss, die op Colbacchini steunde, wordt dit verwijt gemaakt. Maar zolang 
als de E B . nog geen verslag heeft gedaan van de transformatiegestalten van de z ie len, 
l i jk t met de afwi jz ing voorbarig. Colbacchini kan best goed geinformeerd z i j n . We kun-
nen dan z i jn ibissen in het l icht van Von den Steinens bope, die een rode ara was, z ieh. 
Wel moet daaraan worden toegevoegd, dat het tegenwoordig kenneli jk de bedoeling van 
het begrafenisritueel is om de bope van de mens (en dat geldt voor de niet-gemit ieerde 
vrouwen heel zeker) tot aróe (z ie l ) te transformeren. De Encyclopedie erkent (p . 115) 
over de zielenbegeleider slecht geinformeerd te z i j n . Zou dat ook niet op rekening van de 
boróro in piaats van alleen op die van de etnografen moeten komen? 
Von den Steinen wordt door de auteurs van de E B . gekritiseerd op het punt van de 
angst voor de dood. Hoe r i jmt men vooral de angst voor de d o d e n met de vele fees-
ten, tegenwoordigstel I ingen, enz. te hunner ere? ( E B . p. 103). Maar s lu i t het een het 
ander uit? De auteurs erkennen dat angst voor de dood daar zo goed als hier is te vinden. 
(A ls ik hen goed begri jp, doelen ze op de mensel i jke reaktie op het zíen van een l i j k : 
Salvo o temor que urn defunto causa aos vivos mesmo entre os c iv i l izados, nao há ou-
tro que at inja os boróro, os quais, pelo contrario,dedicam inúmeras festas, capadas 
e manifestaçôes à memoria do finado-» I .e . ) 
Waarvandaan dan een zo lang durend begrafenisritueel? Waarom dan een speciale psycho-
pompos? Kan men, gelet ook op de triangel van dood en leven (zie 3 . 5 . 2 . 2 ) , niet zeg-
gen dat deze inspanningen de angst voor de doden demonstreren? 
Het natuurl i jke gegeven van de reaktie op een l i jk wordt door de kuituur bewerkt en ge-
transformeerd tot een symboolsysteem dat, inderdaad, niet tot angst voor de dood of 
de doden kan worden gereduceerd, maar dat niettemin kultural izering van de doods-en 
dodenangst laat waarnemen. x ) Ik kan het met Lévi-Strauss eens zi jn als hij schr i j f t : 
"De originele prestatie van de boróro . . . bestaat daarin, dat ze beide mogelijkheden 
( d . w . z . het thema van de dode die recht eist en de dode die voor de levenden à dé-
charge getuigt) helder hebben geformuleerd en zo een systeem van opvattingen en riten 
hebben geschapen, dat met beide overeenstemt; kortom, mechanismen, die het moge-
l i j k maken van de ene opvatting naar de andere over te gaan en die dus de hoop uitdruk-
ken beide met elkaar in overeenstemming te brengen" (TT.ned. p. 224) . Voor vandaag 
schi jnt het, vanaf het gezegde na de punt-komma, niet meer te kloppen. Dat is heel 
x) Mi jns inziens passen de betrokkenen hier eenzelfde strategie toe als bij de b io log i -
sche sexual i teit wordt aangetroffen, (z ie afdeling 4 ) . 
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goed mogel i jk . Zonder de informatie van de E B . in twi j fe l te hoeven trekken, kunnen we 
immers zeggen dat het voorafgaande heeft laten zien, dat wi jze l f op grond, van de data 
voor de boróro van 1900, eveneens vanaf de punt-komma, een ander aksent vermoeden 
dan Lévi-Strauss legt. De t i jd verandert al le dingen. Het komt er maar op aan te weten 
te komen op welke wi jze die verandering de ankerpunten van een kuituur en de daaraan 
gerelateerde betekenissen aangri jpt. Zoals we in 3 .5 .1 kunnen lezen is de teruggang van 
het bari-tal rond I920 een aanwijzing voor de aard van de verandering. Deze loopt paral-
lel met de verschuiving van hoog naar laag die we hierboven naar voren brachten. Maar 
een bevredigende, historische verklaring van de ontwikkeling is nog bi j lange na niet be-
reikt. 
3 . 5 . 2 . 1 Aróe, een veelomvattend begrip 
In katholieke kringen was het tot voor kort gebruikeli jk over het aantal "z ie len" van een 
parochie te spreken. Iemand die er beroerd aan toe is , kan men een "arme z i e l " noemen. 
Bovendien kennen we bezielde auteurs, kunnen we het geld de ziel van handel en oorlog 
noemen of zit ik "moederziel a l leen" met nog maar een staartje w i jn rond de ziel van de 
f les . Aan de oppervlakte betreft het hier verschillende betekenissen en iedereen die 
Wittgenstein heeft gelezen, zal zeggen dat de termen uit verschil lende taalspelen s tam-
men. Toch ligt de notie tussen twee extremen. Het betreft het centrum van een zaak of 
persoon; bijvoorbeeld ook, wanneer ik " iemand op z i jn ziel t rap" . Het onderscheid is er 
dus een op basis van het verschil tussen energie en informatie; of tussen een metafoor 
en de werkel i jkheid (maar dat hangt van het taalspel af) , dan wel tussen een afgeleide 
en een eigenl i jke betekenis (en dat impliceert een f i l oso f ie ) . Een heel bepaalde f i loso-
f ie l igt ten grondslag aan de notie " z i e l " voor de vertaling van "aróe" . En zo dit een te 
sterke these is : om het woord "aróe" met ziel te vertalen, is een bepaald taalspel ge ïm-
pl iceerd: dat van de kathoLieke terminologie. De veelheid aan mogel i jke betekenissen 
van "aróe" hoeft ons dus niet te verontrusten, maar dwingt wel tot precizering anders 
dan met gebruikmaking van een dergeli jk taalspel. 
De term "aróe" betekent naar z i jn woordafleiding gewoon het meervoud van "veer", ve-
ren dus.Het betreft een luchtkategorie die even duidel i jk is onderscheiden van de fysische 
hemel, als de psychopompos van de tr ickster. Zeggen we, dat "aróe" een kultuurl i jke 
luchtkategorie representeert. Hieronder kunnen we dan voorvaderen, geesten van voorva-
deren die nooit mensen z i jn geweest, helden, de boróro als l id van een clan of dorp, 
prefentiele huwelijkspartners enz. vatten. Aan allen is eigen dat hun wezen (bope of 
aróe) een ara is of kan z i j n , waarbij niet zozeer op het beest als op z i jn veren wordt ge-
let . Nu betekent aróe nog meer dan dit a l leen. Oo.k het l i jk wordt aróe genoemd en we 
hebben gezien dat ieder aandacht-trekkend voorwerp of wezen aróe heten kan. Een g lo -
bale vertaling met "centrum van aandacht" ondervangt ook deze uitbreiding. Natuurl i jk 
hebben we dan niet langer met hún betekenissen van doen, maar met een noemer, waar-
onder wi j een pakket van betekenissen kunnen vatten. Dan komt, "aróe" met al le beteke-
nissen van " z i e l " overeen. Daarbinnen kan dan onderscheiden worden met behulp van 
centraal en marginaal (een struktureel devies) en kunnen we met hún termen zeggen, 
dat het de aróe van de bóe is , die in het r i jk van Bakororo voorbij de dood i s . In het Ne-
derlands dat het borórozielen z i jn die in een boróro-dodenrijk zul len toeven. (Men z ie t : 
een zinvol le en verhelderende tautologie) . De term"zie l " is dan niet eens zo slecht geko-
zen, want buiten de katholieke kring zal men als dode zeker niet met de engelen jubelen, 
maar wel l icht in het vagevuur Cc.q. voor de nauwkeurigheid: voorgeborchte) zuchten en 
wenen . Jammer genoeg is deze opvatting te beperkt om de godsdienstwetenschap aan een 
terminologisch kader te helpen. Anderzijds is de notie "wezen" ook riskant: er is alleen 
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aróe in de aróe, d . w . ζ . individualiteit in onze betekenis -en daarheen tendeert de no­
tie van wezen of eigenheid,ontbreekt. Aróe in verband met het leven en in verband met 
het ieven na de dood van de mens, is er slechts voor boróro's; niet voor één boróro. 
En zo dat toch ju is t zou z i jn (of wordt) , dan nog hebben we voor het verleden sterke 
aanwijzingen voor én een andere voorstell ing én een duideli jke kol lekt iv i te i tsnot ie van 
de termo De betekenis voor hén kan alleen door henzelf worden verwoond. Dan bl i jken 
boróro's van verschil lende ti jden verschil lend te betekenen. En de mogeli jke korres-
ponderende betekenissen z i jn noch uit het raster, noch uit het nu af te leiden, -alsof 
het blote feiten betrof. 
3 . 5 . 2 . 1 . 1 Aróe en bope 
Wanneer Cook leert, dat de wi jze waarop men de bope herkent, overeenkomt met een 
van de wi jzen waarop de Salesianen de exegese van de term "aróe" ( n l . ieder ding dat 
de aandacht trekt)toestonden te volvoeren, dan kunnen we het in 3.5 struktureel bena-
derde probleem nu ook oplossen. Zowel de term "bope" als de term "aróe" , zo bleek 
uit de gegevens van de verschillende bronnen, worden gebruikt voor de ontmoeting met 
de jonge z i e l . Maar in het geval dat van aróe wordt gesproken, staat op de achtergrond 
van het spreken een lucht-water connotatie (de veren en het waterr i jk, waaruit ze aan 
de kuituur z i jn gebracht), in het geval dat van een bope wordt gesproken, staat een 
aard-connotatie op de achtergrond die eveneens een. luchtterm impliceert (want de bope 
z i jn op aarde vr i jb l i jvende maeréboe), Aróe als iets opvallends, verhoudt zich tot bope 
als iets opvallends, zoals lucht-water zich verhoudt tot lucht-aarde. 
Wanneer we pogen deze struktuur nog elders te ontdekken, dan vinden we hem in de 
mythen van de Bakororodoge, de mythen die ten grondslag liggen aan vri jwel iedere 
expl icat ie van het begrafenisritueel. Daar immers woonde de jaguar boven het dorp, 
hetgeen een tegenstell ing van jaguarwoning en kultuurverbl ijf aangeeft, zoals hoog 
staat tot laag. Maar in beide gevallen hebben we me t de aarde van doen: de jaguar 
hoog op een berg, de samenleving laag aan het water. Vergeten we niet dat ook bij het 
jaguarverbl i j f water aanwezig is , zodat we kunnen zeggen: jaguarhol staat tot kultuur-
huis , zoals hoge aarde en water staan tot lage aarde en water. Bedenken we daarbij de 
in beide situaties voorhanden Iuchtkategorie, dan resulteert uit de situatie van de jaguar 
een natuur l i jke, uit die van het dorp een kul tuur l i jke s i tuat ie. De dorpssituatie is hoog 
geprojekteerd zonder dat de kultural izering al mogel i jk is . Die komt eerst in M2 ter 
sprake, waar de Bakororodoge verschijnen om de kuituur de veren te overhandigen, die 
tegel i jk de oorsprong van de mystieke begrafenis mogeli jk moeten maken. 
De ontmoeting met de aróe maiwo is dus in al le bronnen de ontmoeting van de jonge 
dode met een opmerkel i jk wezen of een opmerkel i jke groep wezens. Nu begrijpen we 
waarom de E B . benadrukt, dat in de tegenwoordigstell ing van de aije-doge Aróe, de 
term "aróe" geen zielen betekent en nu begrijpen we ook de aarzeling van de auteurs 
om Von den Steinens interpretatie: twee oude doden komen de jonge dode halen, te 
aanvaarden. Toch hoeft dat niet betwijfeld te worden, Met ritueel maakt duidel i jk , dat 
de boróro een enkele dode niet naar het definit ieve verbl i j f laten gaan, maar daarmee 
wachten tot er een tweede bi j gekomen i s . Pas dan wordt de definit ieve verankering op 
de rivierbodem gereal ι zeerd. Een verschil met de data van Von den Steinen is dan, dat 
wel l icht vandaag-de-dag de komst van de a i jen iet langer wordt beschouwd i . v . m . de 
komst van aróe en natuurgeesten, waarvan de roia kurireu niettemin uitdrukkel i jk reken-
schap geeft, omdat er sprake is van inleidende dierrepresentaties. gevolgd door zangen 
die verhalen, hoe al ler lei aróe (en met name de aróe Aturua en Iparoro) de dode zu l -
len assisteren. 
Ook de verhouding tussen jaguar en ai~e komt nu tot klaarheid. Wanneer de aije ge-
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kenmerkt was als laag en aarde plus water (moeras), dan is de jaguar gekenmerkt als 
hoog en aarde plus lucht ( h o l ) . Hun hoog-laag verhouding centert rond de aarde, de 
connotatie centert rond lucht en water en precies die verbijzondering roept de wereld 
van maeréboe versus aróe op de voorgrond. De jaguar staat daarmee in de posit ie van 
de bope, zoals de ai je staat in de posit ie van de aróe. We zullen deze relaties eens ¡n 
een model pogen te ordenen. ( 3 . 5 . 2 . 2 en 3 . 5 . 2 . 3 ) . 
Besluiten we met te konstateren, dat tenminste het bope-aróe-probleem in verband met 
de aróe maiwo opgelost i s . Voegen we tenslotte nog een ander bope-probleem toe. We 
zagen in 3 .5 .1 en 3 .5 .2 dat de term bope voor de boróro gebruikt wordt. We wezen 
daarom een str ikte scheiding van bope en aróewereld af, ondanks de mening van de 
EB.-auteurs die stelden, dat de aróewereld betrokken is bij het wezen van de mens en 
dat de term bope in dat verband onterecht was. Hoe, anders dan vanuit historisch per-
spektief, valt hier een verklaring te geven? Impl ic iet is dat al gedaan door ons exposé 
over bope en aróe als bijzondere, aandacht-trekkende Objekten. De term bope of de 
term aróe duidt zowel een kol lekt ief als een enkele figuur aan. In het bijzondere, aan-
dachttrekkende objekt is een enkelvoudig aksent, dat echter steeds een connotatie van 
ko l lekt iv i te i t met zich draagt. Deze kol lek t iv i te i t , ongacht of ze op aróe dan wel op 
maeréboe betrekking heeft (en de bope waren afgedaalde maréboe) , drukt slechts een 
verschil uit in oriëntatie: op de natuur in de oudere bronnen, op de kuituur in de nieuwe 
bronnen. 
In 3 .5 .2 wezen we er bij de begrafenispraktijken ( in het water of ín een rotshol) al 
op, dat ook de mythen deze verschuiving te zien geven. 
In het l icht van de verbli jven van jaguar en ai je kunnen we dat nog sterker naar voren 
halen. De oriëntatie betreft immers die van natuur voor de jaguar en kuituur voor de 
a ¡Je. 
Wanneer de aije centrum van aandacht is en wanneer hi j op zeer verschil lende dieren 
betrekking heeft, incluis een niet in die streken existerend ni j lpaard, dan is de ai je 
een tegenpool van de jaguar, want deze komt in het dodenritueel nimmer als kol lekt ief 
naar voren, maar juist als éénterm i ge exponent van de kann ι baal natuur. De natuur wordt 
bi j de begrafenis dus perifeer gedacht, terwi j l de superkultuur van de aróe centraal 
wordt gesteld. ) 
Sluiten we dit tweede bope-probleem af met te konstateren, dat het benoemen van 
de mensel i jke eigenheid met de term bope of de term aróe afhangt van de w i jze , waar-
op een term centraal resp. perifeer wordt gedacht. Als in het begrafenisritueel de ai je 
centraal staat en de jaguar perifeer, wordt de ai je kol lekt ief gedacht, bestaande uit 
een hele reeks van fe i te l i jke of voorstelbare dieren. Dan wordt de jaguar eenzinnig ge-
dacht. Maar wanneer de jaguar centraal wordt gedacht, zoals in S .5 , dan is de jaguar 
kol lekt ief voorstelbaar als de exponent, die in zich al le andere diervormen verenigt. 
We hebben dan echter met een andere kontekst van doen. Niet het begrafenisritueel , 
maar de mogel ij khe ids voorwaarden van een ko-existentie van kuituur en natuur vormen 
het centrum van de aandacht. Dan staat de jaguar in de posit ie van de bope (z i jn moe-
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) Daarbinnen duikt dan een ni j lpaard-afbeelding als één ai je vorm op. Dit plompe, 
ronde dier, onbehaard van l i j f en met een zeer grote, r i jk met tanden gevulde bek, kan 
heel goed de voorstell ing van de dood in de kuituur tegenwoordigstel len, precies door 
z i jn kwal i tei ten van rond, onbehaard en met grote, tandenrijke bek. Wie het fe i te l i jk 
gedrag van het nij lpaard niet weet, kan, afgaande op z i jn u i ter l i jk en gebruikmakend 
van de k lassi f ikat iekr i ter ia waar de boróro gebruik van maken (zie daarvoor 5 .3 .2 .1 













der wordt expl ic iet zo genoemd) en de dood wordt 
nu niet langer in het water (dat ju is t genezend 
werkt) , maar in het vuur gedacht (waarin de 
Marugoddu verbrandt), terwi j l op de achtergrond 
de connotatie van jaguar en dood gehandhaafd 
b l i j f t door de serie van kannibaal-dieren die wordt 
ui tgeroeid. Maar we moeten vasthouden dat de mythe 
begon met de jaguar als eter van de boróro naar voren 
te ha len. Op dat punt is een vr i je voorstel l ing g e l i m i - / 
teerd. Weliswaar kan de jaguar centraal bedacht worden, 
maar omdat hi j exponent van de natuur is ( in z i jn ver-
nietigend effekt en in verband met de voeding) , kan de 
jaguar nooit zo kol lekt ief als de ai je worden voorgesteld. 
Воре en aróe z i jn dus geen derivaten van jaguar en ai j e , 
noch is het omgekeerde het geval . De grens van natuur 
en kuituur domineert . 
3 . 5 . 2 . 2 De triangel van de dood en het leven 
De Bakororodogue z i j n kultuurhelden met een jaguarva-
der en een boróromoeder. Hun posit ie bemiddelt dus 
tussen kuituur en natuur. Deze bemiddeling is die van een 
tweel ing, hetgeen tegel i jker t i jd demonstreert, dat de twee 
polen fe i te l i j k onverzoenbaar z i j n , alhoewel ze elkaar ver-
onderstellen en nodig hebben. De oudste, Bakororo, laat 
de jongste al le benodigdheden voor een onderneming bi j 
de jaguarvader halen, -d ie deze graag verstrekt. Maar de 
jongste, alhoewel hi j duidel i jk de zwakste i s , is onmis -
baar voor de gemeenschappelijke heldendaden, ook wan-
neer het waar is dat de oudste, die de sterke i s , boven-
dien de plannetjes bedenkt. De natuur is in deze voorstel l ing een bron van middelen en 
staat die middelen graag aan de kultuurhelden af. 
Maar de jaguarvader heeft ook een jaguarmoeder. Daarin toont z ich het tweede aspekt 
van de natuur, want deze moeder b l i j k t een bope, een verschrikkel i jk monster, dat in 
haar kwal i te i t van magier de dood van de borórovrouw bewerkt. Voor de tweelinghelden 
is deze "Marugoddu" een grootmoeder en in de grootmoeder verenigt het borórodenken 
al le vermeende en z in tu ige l i jk waarneembare, slechte eigenschappen van de oude vrouw. 
De natuur is dus dubbelzinnig: verschaffer van middelen (energie) en vernietiger van de 
gaafheid van de kultuurinformatie die de mythe enz. 
snorhout (u i t TT. p. 220) 
! J V 
C_ " _ƒ - ,
 r—;-· ~ï4i 
ai)e u-ruguréu ai je areddu 
snorhouten (ui t E B . I p. 21-23) 
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tot uitdrukking brengt. ) 
We hebben gezien, dat de ai je gerepresenteerd wordt door de "ai je-doge Aróe" , een 
groep f iguren, waarin zowel het wezen uit S . 1 , als een waterslang " j u re " , een boa con-
strictor "pogodo", een ratelslang "ewo" en nog vele andere slangensoorten worden on-
dergebracht. We weten ook dat het snorhout een vissevorm heeft, zoals de hier aan Von 
den Steinen ontleende afbeelding duidel i jk laat z ien . Een homologie van slang en vis 
qua textuur en vorm is dan ook evident. 
Vrouwen en kinderen mogen noch het l i j k , noch de tegenwoordigstell ingen van de dode, 
noch de ai je z ien . Kenneli jk is "z ien" een uitdrukkeli jke wi jze van geopend-zi jn, het-
geen ons in een jaguarskultuur niet hoeft te bevreemden. Vrouwen en kinderen mogen 
dus noch de dode, noch de symbolen van de dood z ien. Als z i j zich openen, terwi j l ze 
geen deel hebben aan de afgeslotenheid van de aróe, zullen ze sterven. 
Zowel de jaguar als de ai je representeren de dood. Maar de eerste doet dat natuur-
l i jk en de tweede doet dat ku l tuur l i jk . 
Hier geldt : 
jaguar : ai je :: natuur : kuituur 
De tweelinghelden z i jn echter beheerders van de zielennesten én een samenstel l ing van 
kuituur en natuur. Door deze dubbele kwal i tei t kunnen ze in de tegenstell ing bemidde-
len. Hun aróekwal i te i ten, waarvan de afgeslotenheid het typerende kenmerk i s , maken 
hen tot een werkel i jke, effektieve mediat ie, terwi j l hun afkomst slechts het negatief 
van dit positief i s . Z i j , doders van de eters van de boróro, heren van de zielennesten, 
bemiddelen natuur en kuituur. 
Nu begrijpen we, waarom zowel de ai je als de Bakororodogue korte t i jd in de kuituur 
hebben vertoefd. Hun funktie is de natuur ( waarvan ze stammen) met de kuituur (die 
ze tot nieuwe zangen inspireren en aan wie ze de ware aard van de werkel i jkheid leren) 
in zich te verenigen. Nu begrijpen we ook, waarom de ai je " a i " plus " é " i s . De ai je 
is de representatie, de voorstel l ing, het symbool, de tegenwoordigstell ing van de j a -
guar. Nu ook begrijpen we waarom de Adugodogue aróe d . w . z . de jaguar-tegenwoor-
d igste l l ing, een duidel i jk zwart omrande mond heeft. Hi j symboliseert het kannibaal-
karakter van de natuur die de kuituur eet. (z ie afb. I2). De triangel van leven en dood 
ziet er als volgt u i t : 
Bakororo 
R4g. I2 De triangel van leven en dood 
(onveranderI i jk) 
lang 
Leven Jaguar A i je 
kort 
(veranderI i jk ) Natuur (Hoog) 4- - • Kuituur (Laag) 
) Ik weet dat de kri t ische lezer door deze "voort i jd ige" opmerkingen wordt geprikkeld. 
Ik kan hem slechts om nog wat geduld vragen. In een totale benadering is een lineair 
betoog vr i jel onmogeli jk vol te houden (zonder hinder kunnen trouwens de betrokken 
passages: 5.3 vvv nog eens worden nagelezen). 
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3 . 5 . 2 . 3 De triangel van de verandering 
Komplementair aan deze triangel van leven en dood die de kuituur in posit ief zet, is 
het de triangel van de verandering die haar negatief toont. Z I J maakt het mogel i jk de ver-
houding tot de natuurgeesten te begri jpen. De maeréboe worden door een, om z i jn supe-
rieure kracht bewonderde, "vader van de geesten" (Maeréboe Etu-o) beheerst. Deze 
woont in de blauwe hemel (báru kaworuréu), andere in de laagste, wi t te hemel (báru 
kagaduréu), weer andere in de middenhemel of rode hemel (báru kujaguréu) en tenslot-
te woont een deel van hen in grote stenen of bomen op de aarde. Deze laatsten worden 
maeréboe bope of ook gewoon bope genoemd. De boróro onderscheiden de geesten in 
goede en slechte en de individuele namen van hen worden bepaald door te letten op 
de kenmerken van hun l ichaam, gezicht en haren ( lang haar of baard). ( E B . I p. 773; 
opmerking: voor de kleurenklassi f ikat ie zie hierna 5 . 3 . 2 . 1 ; er zal b l i jken dat de weer-
neembare kleuren geordend worden door te letten op de kenmerken van l ichaam, ge-
zicht en beharing). 
De voor de geesten gereserveerde voeding, die door de ban geofferd wordt, wordt in 
feite aan de vader van de geesten gebracht. ( E B . I p. 774) . Dit s lu i t natuurl i jk re la-
t ies met de beschermgeesten enz. i n . De vader van de geesten is hun Heer. Ook dat kan 
ons duidel i jk z i jn uit de mythe van de boróro, omdat het bevel van de vader steeds ge-
hoorzaamd wordt, ( c f . b i j v . M1 en S . 5 ) . 
A i ïe en aardgeesten (bope) z i jn laag. Ze onderscheiden zich als water : aarde en zo 
als eeuwig betekenisvol leven versus eeuwige verandering d ie , op z ich , betekenisloos 
is , maar tot teken van betekenisvolheid in het korte leven wordt. Jaguar en maeréboe 
z i jn beide hoog (z ie 5 .3 : de jaguar woont b o v e n het dorp) . Ze onderscheiden zich 
a l s : aarde : lucht en zo als het korte leven in z i jn aspekt van de verandering, versus 
het eeuwige veranderende leven. Hoe dan is de verhouding tussen de Bakororodogue ( B a -
kororo en Itubore) en de vader van de geesten? Beiden hebben betrekking op de dood. 
De eersten staan voorbij de dood, de tweede staan eraan vooraf door de dood te bewer-
ken (direkt of ind i rekt ) . Nauwkeuriger: de Bakororodogue bewerken de dood van de 
kannibaal-natuur, de vader van de geesten bewerkt (of bewerken; dat moeten we nog 
zien) de dood van de afgesloten kuituur. Beiden z i jn onmisbaar, want de volledige af-
geslotenheid is even verstikkend als de vol ledige geopendheid oplossend i s . 
A ls de Bakororodogue een tweeling z i j n , waar de nadruk l igt op de eerste, als oudste 
aangeduide, broer, dan zal het wel niet verbazen, dat de vader van de geesten de aan-
duiding is voor eveneens een tweel ing. Het betreft hier " M e n " de Zon, wiens broer "Απ" 
de Maan i s . ( E B . I p. 7 7 4 ) . De Zon en de Maan z i j n dus de vader van de geesten en 
daarvan is Men de sterke, An de zwakke, ( c f . ook hierna 5 . 2 . 3 ) . Nu begrijpen we 
waarom Cook leert: "They consider the sun as the foutainhead of majesty and power". 
Híj is de vader van de geesten. Bi jgevolg ziet de triangel van de verandering er inder-
daad uit als het negatief (verandering) van het posit ief ( leven en dood) . 
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Noteren we, dat ju is t als de Bakororodogue.de tweeling Meri en Ari enige t i j d in de 
kuituur toeft en z ich daar als een tricksterpaar ontpopt. Juist als bi j de aróetweel ing 
is het Meri die de plannetjes bedenkt en de sterke is , en is het Απ die de zwakkere i s . 
We kunnen nu vragen : heeft het boróro-denken ook een synthese van deze twee twee-
lingen gereal izeerd? Het antwoord is in overeenstemming met de grote l i jnen van de j a -
gerskulturen, die een "deus ot iosus" kennen. Inderdaad kent men een wezen dat de t e -
genstell ingen in zich integreert. Het is de Burekóibo die in een mythe waarin hi j het 
planten en bewerken van de mais leert, optreedt, ( c f . E B . Il p. I I55- I I67) . Deze geest, 
zo l icht E B . I toe, is de aanduiding van een variëteit van de schu vleugel igen, waar-
van de "aroro" (meervoud aróe) de aanduiding van de rups is (c f . CC. p. 331 ; Colb. 
I p. I75; c f . hierna 5.3 en vooral 5 . 3 . 4 ) , dan wel de aanduiding van een zekere aróe 
die ook Meri genoemd wordt, dan wel een oude geest, waarvan de genoemde mythe 
verhaalt, ( o . e . p. 528) . Deze Burekóibo is noch de zon als planeet, noch Meri als 
trickster op aarde, noch Meri als vader van de geesten. Hi j ¡s het meest int ieme van 
al le dr ie. 
Z i j n instruktie over het verbouwen van de mais l i j k t me op een dubbel gegeven te 
w i jzen. Voordien hoefde de mais niet verbouwd te worden, maar kon ze eenvoudig 
worden verzameld. Nu , door de fout van een vrouw is dit verloren gegaan. Deze geest 
integreert al le verschijnselen die in verband met het myster ie van het leven staan, 
maar bovendien ook de akkulturat ie-verschi jnselen die vrucht van de chr is te l i jke he i l s -
verkondiging z i j n : de zondeval! Door een fout van een vrouw moet de mais sindsdien 
moeizaam worden verworven. Werkel i jk , als histor ikus kan men van het beloofde 
deel over de akkulturatie slechts de hoogst gespannen verwachtingen koesteren. 
Hoog * • Laag 
o-o-o 
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4 . Benadering van de geslachtel i jkheid 
Boróro en Salesianen hebben verschil lende opvattingen over de geslachtel i jkheid. Dat 
komt helder tot uit ing in de vele fo to 's van boróro 's, waarop óf de geslachtsstreek dom-
weg is weggeknipt ( b . v . Colb. 3 ) , dan wel met een novum is bedekt: een lange schaam-
gordel, of tenslotte onzichtbaar is door de kwal i tei t van de opname of de posit ie van 
de afgebeelde, en wel zodanig, dat het in de hele Encyclopedie onmogeli jk is één en-
kele foto van een volwassen man met peniskoker aan te treffen. Voor ons onderzoek 
is dat van geringe hinder, omdat andere onderzoekers, zoals Von den Steinen en Lév i -
Strauss, de nauwkeurigheid van hun data hebben laten prevaleren boven de pudeur. Ik 
begin dan ook met deze konstater i ngen, om de benadering van de boróro in kontrast met 
die van de missionarissen te kunnen plaatsen. 
De uitgeoefende censuur leert eenzinnig dat de geslachtsdelen niet mogen worden 
waargenomen. Het is "beschamend" om de geslachtsstreek te w i l len inspekteren. 
Colbacchini spreekt bijvoorbeeld over de peniskoker als een "teken van schaamte" 
(Colb. 3 p. 52, p. 175) en getuigt zo, deel te hebben aan een heel bepaalde opvatting 
omtrent de geslachtel i jkheid, waar de schaamte met betrekking tot de genitaliën als 
het natuurl i jk voorrecht van de beschaving wordt opgevat. Ik zal deze zienswijze 
kortheidshalve de Victoriaanse bl ik noemen. De Victoriaanse bl ik gebruikt een natuur-
l i jke komponent van de l ichamel i jkheid om er de kul tuur l i jke schaamte aan te verbin-
den. In tegenstell ing hiermee, gebruiken de boróro die komponent van het l ichaam om 
er een kultuurl i jke superioriteit aan te verbinden. Door de penis van een koker te voor-
zien wordt de kultuurl i jkheid van de drager geaksentueerd. Boróro en Victorianen delen 
met elkaar de opvatt ing, dat de natuurl i jke geslachtel i jkheid door de kuituur moet wor-
den gereviseerd. De eersten doen dit echter door de geslachtel i jkheid te aksentueren 
met een kultuurl i jk middel , terwi j l de tweeden het probleem oplossen door het ku l -
tuurl i jke middel te benutten voor het el imineren van de waarneembare geslachtel i jkheid. 
Deze observaties hebben geen grein oorspronkeli jkheid. Het is reeds vóór de eeuw-
wisse l ing, dat Von den Steinen noteerde dat niet "ons schaamtegevoel" een verklaring 
voor de peniskoker (en de andere ornamenten van de geslachtsstreek) vormde, maar 
dat die koker juist tot taak had "het betrokken lichaamsdeel te aksentueren". (Sp . 189). 
Ik wi l niet zeggen, dat de boróro geen schaamte zouden kennen: ze kennen bescha-
ming tengevolge van een belediging, zowel in de mythe (z ie 4 . 4 . 2 ) , als in de empi r ie , 
waar b i j v . een belediging die de echtgenote betreft, hoog wordt opgenomen. De daar-
uit volgende ruzie kan ermee eindigen, dat de verliezende man het dorp moet ver laten. 
En zelfs schaamte die de geslachtel i jkheid betreft, is niet geheel afwezig (z ie 4 . 6 . 1 . 1 . 1 ) 
Veroorloven we ons een korte kanttekening bi j de aard van deze schaamte. F. van 
Raalte leert in z i jn boek over "Schaamte en Existent ie" een onderscheid tussen psy-
chologische en existentiële schaamte. De psychologische schaamte speelt zich af in 
het gevoel en veroorzaakt een verlammende psychische p i j n , die op het moment het 
individu van z i jn akt iv i te i t beroo f t . . . en hem de vr i jheid ontneemt zich te transcende-
ren, ( p . 41 ) . Een tweede kenmerk van de psychologische schaamte is , dat ze ont-
staat ¡n relatie met een ander, een groep of een gemeenschap. De psychologische 
schaamte komt niet direkt voort uit de persoon, maar moet eerst worden opgewekt, 
( p . 4 2 ) . Z i j is beschaming, gevoel van schande, ( idem) _ Er z i t aan deze schaamte 
een sociologisch facet. Ze b l i jk t duidel i jk uit het fe i t , dat men zich niet schaamt, 
zodra men zich aan het algemene konformeert, d . w . z . : dat wat geldt in eigen kring, 
eigen mi l ieu of eigen t i j d . Elk sociologisch verband heeft een moraal en een daarbij 
behorende schaamte. De psychologische schaamte ontstaat op grond van een gevoeld 
tekort: afwi jk ing van het gedragspatroon van een kol lekt ief , schending van een taboe, 
ontdekking van een persoonli jk fa len. Deze schaamte is een gevoel van teleurstel l ing 
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over z ichze lf ten overstaan van de ander of de anderen, een teleurstelling, die ontstaat 
door de diskrepantie en de ko llis ie  tussen mijn empirisch zijn en hetgeen ik ideéel wil 
z ijn . (p. 42). De zuiver psychologische beschaming veronderstelt a ls subjektief aan­
knopingspunt een bewustzijn van een tekort, (p. 43). Psychologische schaamte is 
"Nachscham" (na de handeling) en "Fremdscham" (tegenover de anderen), (p. 45).
In deze zin begrijp ik de schaamte bij de boróro. Hun schaamte is in hoge mate een 
psychologische schaamte, gefundeerd in het zó-zijn voor de ander, in tegenstelling 
staande tot de existentiële schaamte, die pas met het persoonsbewustzijn op zichzelf 
is gegeven en als een "Vorscham" en "Eigenscham" kan worden begrepen, (idem ).
De schaamte verloopt m ijns inziens, en dankzij van Raaltes verheldering, langs een 
as,waarvan de ene pool de psychologische schaamte, de andere pool de existentiële 
schaamte naar voren brengt.
Ik noem het aksentueren van een deel van de lichamelijkheid het kulturalizeren van de 
licham elijkheid. Gemakshalve mag daarbij gesproken worden van de signaalfunktie van 
het kuituurlijke sieraad, waarmee het lichaamsdeel gegeven wordt; toch voert zo 'n  
globale terminologie al snel tot ongeoorloofde simpl ifikaties, gevangenschap met het 
gedrag van de stedelingen en niet-steedse mensengroepen. Alhoewel hij me ervan 
heeft overtuigd, dat aan het m enselijk gedrag biologische modellen ten grondslag lig ­
gen, meen ik toch, dat ten onrechte tot para lle llie  tussen het biologische en het kul- 
tuurlijke model besloten werd voor a lle  mensen, terwijl de empirische feiten een heel 
andere kant uitw ijzen. Het feit van de biologische modellen s lu it niet u it , .'d t^ de men­
sen kuituurlijke modellen hebben ontwikkeld die heel andere mogelijkheden exploreren 
dan het natuurlijke model.
Er is niet alleen een verschil tussen apen en mensen in het geding, maar ook de aard 
van de gekonstrueerde modellen, die slechts elementen uit de empirie gebruiken om er 
een bepaalde samenhang in  f u n k t i e  v a n  e e n  a a n n a m e  o v e r  d e  
a a r d  v a n  d e  w e r k e l i j k h e i d  mee te stichten. Voor Morris is de geërek- 
teerde penis altijd een signaal van dominantie.
De peniskoker -hij noemt a ls signifikant voorbeeld de enorme verlengingen bij som­
mige Papoea-volken- is de kultuurlijke w ijze van het verlengen van een natuurlijk ge­
geven. Het biologische model, ontleend aan de apensamenleving, laat zich ste llig  ook 
toepassen op sommige mensensamenlevingen. Zonder moeite erkent men, dat door ge­
noemde Papoea-volken een paralle lle funktionalizering is verwerkelijkt. Maar deze 
illustratie van de these rechtvaardigt zijn generalisering nog niet. De boróro hebben 
ook gebruik gemaakt van het natuurlijke model, maar zij hebben ervoor gekozen om 
zich maximaal van de natuur te onderscheiden. Voor hen geldt dus niet de direkte toe­
pasbaarheid van het biologische m odel, maar we zullen zien dat voor hen de omkering 
van de daarin funktionerende aanname over de aard van de werkelijkheid geldt. In tegen­
stelling tot Morris meent de boróro, dat men de natuur geheel niet ongeweten nabootst 
in kultuurlijk gedrag; dat men daarentegen het natuurlijk gédrag in zijn kultuurlijke 
betekenissen moet transformeren om er waarde aan toe te kunnen kennen. Bijgevolg 
zal bij hen niet de erektie, maar de reduktie van de penis de centrale zorg zijn .
Wanneer de boróro van de peniskoker gebruik maken om de geslachtelijkheid kul­
tuurlijk te symboliseren, kan worden gevraagd naar wat de ba dan representeert. Gp 
dit punt lopen de interpretaties uiteen. Nu eens wordt verdedigd, dat de ba de vrouwen 
van de peet symboliseert, dan weer dat de ba de vrouwen van de initiandus sym boli­
seert. We zullen demonstreren dat beide interpretaties mogelijk zijn en dat beide voor­
komen. Daarmee verwijderen-we ons van de v is ie  van Cdlbacchini zogoed als van de 
auteurs van de Encyclopedie, terwijl we bovendien de onder voorbehoud gedane stappen 
op de weg van verdere interpretatie door Lévi-Strauss zullen hernemen.
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De symboliek van de ba impliceert in ieder geval een relatie tot de vrouwen. Wanneer 
de boróro aan de ba-ver lening groot belang toekennen en anderzijds aan de prakti jken 
die de huwel i jksslui t ina reguleren, nauweli jks een plaats l i jken te geven, dan is een 
onderzoek naar het funktioneren van de geslachtel i jkheid en z i jn symboliek niet kom-
pleet, zonder een bespreking van de door de mannen niet belangrijk geachte ins t i tu -
t ies . We zul len demonstreren, dat op dit punt zowel Lévi-Strauss als andere onderzoe-
kers materiaal hebben verzameld dat de these rechtvaardigt: in het antropologisch 
onderzoek moet gebruik worden gemaakt van een sociologische vraag naar inst i tut ies, 
wi l de onderzoeker geen slachtoffer worden van de dominante zienswijze van een ku i -
tuur. We zul len konstateren dat Lévi-Strauss, ju ist zoals hij voor Les Structures la -
ter erkende, ook in Mythologiques zich teveel heeft laten leiden door het gezichtspunt 
van de mannen. 
Daardoor wordt de interpretatie van de mythen ste l l ig vergemakkel i jkt , maar wordt 
het vr i jwel onmogeli jk te begri jpen, hoe zich bi j de boróro de empir ie van het sociale l e -
ven, de daarin funktionerende instituten en de mythologische schemata verhouden. 
4.1 Dubbele terminologie voor de penis 
Om de penis aan te duiden gebruiken de boróro zowel de term "baka" als de term " ó " 
( E B . I p. I89;681;823; Colb. 3 woordenl i jst : baka). Letter I i jk genomen betekent "baka": 
"afwezigheid van de ba" , want het woorddeel "ka" duidt een ontkenning aan (Colb . 3 
p. 266; E B . I p. 697), terwi j l de andere mogel i jke betekenissen van " k a " : "kracht, 
weerbaarheid, gordel" , óf een versterking van het woorddeel "ba" geven: kracht van de 
ba, dan wel een nieuwe zin maken: gordel van de ba. De penis wordt hier in relatie met 
z i jn ornament getypeerd: afwezigheid van de ba, dan wel kracht of gordel van de ba. 
Er is geen reden om maar één interpretatie toe te laten. Integendeel, de eerste wijst op 
energie, de tweede op informatie (natuur + ku i tuur) . 
De vertal ing van de tweede term " ó " lu idt : "punt, noot, zoogdierenstaart, vader, 
aanduiding van verschillende verwantschapsrelaties", zodat deze term vooral de b io lo-
gische vorm of funkties aanduidt. Fei tel i jk domineert hier de fysiologische z ienswi jze, 
want het vrouweli jk uitwendig geslachtsdeel "omogo" betekent: "verbl i j fp laats van de 
" ó " ( E B . I p. 68I ; p. 840), zodat de aanduiding van het vaderschap of de verwant-
schapsrelatie gefocust wordt vanuit het geni taal . 
Bi jgevolg gebruiken de boróro een dubbele aanduiding voor de penis, die nu eens z i jn 
kul tuurl i jke element, dan weer z i jn fysiologische karakteristieken als referentie neemt, 
zonder een derde term te gebruiken die beide gezichtspunten in zich verenigt. De twee 
penistermen verhouden zich diametraal als kul tuur/natuur. 
4 . 1 .1 Dubbel penis instrument voor dezelfde funktie 
De meeste boróro dragen in het dageli jkse leven een touwtje om de heupen. Maar ter-
wi j l ze de ba a l t i jd dragen, is dat voor het touwtje niet steeds het geval . ) 
Von den Steinen meent, dat het heupsnoer historisch is voorafgegaan aan de ba. De 
funktie van beiden wordt identiek geacht: beiden dienen om de voorhuid te verlengen 
en zode s l i jmhuid af te s lu i ten. ( S . p. 254; p. 3 5 9 ) . . "Zodra een jongeman z i jn 
eerste erektie kr i jg t , leert men hem de voorhuid tussen een om de heupen gedragen 
touwtje of gordel te stoppen. Het doel hiervan is de verlenging van de voorhuid en de 
jongeman doet z i jn best de procedure dagenlang vol te houden". ( S . p. I88) . "Het 
) Afbeeldingen in : TT Ned. p. 205, CC. tegenover p. 7 1 , E B . I p. 10 en E B . II p. 497. 
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preputium wordt zó door de ba 
getrokken, dat het onderste 
nauwe eind van de trechter nog 
ju is t een rand scherp afsnoert" . 
' o . 359) . 
Heupsnoer en ba hebben dus een 
gel i jke funkt ie, beide beogen 
hetzelfde effekt : de afgesloten-
heid van de s l i jmhu id door ver len-
ging van de voorhuid. Het is een 
kul tuur l i jke afgeslotenheid en het 
z i jn allebei gordels. 
4 . 1 . 2 Dubbele uitvoering van de ba 
Peniskoker ( uit S. ρ 359) 
Terwij l de boróro in het alledaagse 
leven een koker dragen die z ich 
slechts om de schacht van de penis k lemt , wordt op feestdagen dit instrument 
tot een sieraad gemaakt door er een groot vaan zijwaarts aan te plaatsen. Wan-
пвег we de afbeelding in Le Cru et le Cuit (z ie noot) als exemplarisch beschou­
wen, is de verhouding van de breedte van de ba tot die van een vaan als één 
staat tot d r ie . Daarom spreken we van de ba in termen van een geslachts -
o r n a m e n t . Hier b l i jk t du ide l i j k , dat de ba niet tot taak heeft de schaamte 
te signaleren, maar daarentegen de geringe afmetingen van de penis in z i jn k u l -
tuur l i jke omgeving te signaleren. 
4 .2 Kógu en koddobie, ornamenten van de vrouw. 
De koddobie is een soepele bast lap, die tussen de benen wordt gedragen en voor 
en achter wordt ingestopt in de kogu, een stug pantser van schors, dat de vrouwe-
buik met een brede strook omhult en zo gel i jkenis vertoont met een korset. In 
principe heeft de kógu eenzelfde funktie als andere typen van "boé ekajejebu" 
( E B . I p. 742) , namel i jk als verankeringsgordel voor het dragen van lasten. 
Draaggordels z i jn niet specif iek vrouwel i jk , maar de kógu als een van de typen 
is het w e l . Er is een modieus aspekt aan het dragen van de kógu en de reden daar-
van moet worden onderzocht. Wel l icht is er ook een onwelriekend aspekt aan de 
kógu. Het woorddeel "kó" betekent "slechte reuk" ( E B . I p. 733) . Daar echter 
de etymologie ontbreekt (c f . E B . I p. 740 en p. 742), is d i t 'ex t ra" wel spekula-
t ie f . 
4 . 2 . 1 Verschil lende typen sexlappen 
De oudere bronnen spreken meestal van een koddobie, maar de Encyclopedie leert 
dat deze slechts één type van " rugur i " is en dat déze term de algemene aandui-
ding i s . ( E B . I p. 88-89 art . "a rédu" ) . Samen met twee er je re termen: bade 
iwoi (baxe iwoi in Colb. 3 p. 60) en in de toepassing onderscheiden okwamie, 
wi jzen de drie benamingen naar de bastherkomst van de lap. Ze duiden op de 
boom waarvan de bast is gewonnen, (c f . E B . I p. I94, 272-274, 674 en 738) . 
Koddobie en bace z i jn dus twee verbijzonderingen van de ruguri; daartegenover 
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vinden we de okwamie, die zich niet alleen door gebruik, maar ook door lengte en 
kleur van de andere onderscheidt. De ruguri is w i t , de okwamie zwart; de ruguri meet 
in lengte 22 centimeter, okwamie meet 16 centimeter en is bovendien wat smaller 
(c f . foto in E B . I p. 89) ; de ruguri wordt in het dageli jkse leven door al le volwassen 
vrouwen gedragen, de okwamie ten t i jde van de menstruatie en de periode na de ge-
boorte. 
Feitel i jk is de hierboven gehanteerde tegenstell ing met behulp van de termen ruguri 
en okwamie onju ist . Ook de okwamie is een ruguri . Maar waar het ons hier om te doen 
is , betreft het onderscheid tussen de alledaagse en de bijzondere ruguri. Dat komt 
principieel in het u i ter l i jke verschil tot ui tdrukking, kleur, lengteen toepassing. De 
algemene ruguri kenmerkt het alledaagse leven, de bijzondere zwarte okwamie s igna-
leert vloei ing en geboorte, dat wi l zeggen: natuurl i jke geopendheid. 
4 . 2 .2 Verschillende typen gordels 
De kógu is het gangbare type van korset. Maar t i jdens de menstruatie wordt hij vervan-
gen dooreen touwtje: " i -wa igú " (Colb. p. 60 ) , term die le t ter l i j k , standvastigheid, 
bestendigheid, betekent, dan wel een variant is van de term " i w o i " , hetgeen "bast" 
betekent. ( E B . I p. 674) . Door de laatste betekenis van de term voor ons probleem te 
aanvaarden, vinden we twee typen van korset, waarvan de eerste nog slechts de bast-
herkomst met de tweede gemeen heeft, maar er overigens signif ikant van verschi l t . 
Van nadrukkelijker belang is de kógu zelf . stug korset dat soms wel tweemaal om 
het l ichaam is gewonden (Cook p. 50) en zo op duidel i jke wi jze tegenwicht vormt voor 
de geopendheid van de vrouw, die de okwamie tot uitdrukking brengt. De kógu symbo-
hseert de afgeslotenheid op overmatige w i jze , zoals de okwamie de vrouwel i jke, on-
dermaatse afgeslotenheid symbol iseert . Ook bij de vrouweli jke geslachtsorganen 
wordt een kul tuur l i jke interpretatie tegenover de natuurl i jke feiten geplaatst. 
In tegenstell ing echter met de voortreffel i jkheid van de man, wiens slappe penis effek-
tief door de kuituur wordt gekontinueerd door de ba, is de vrouw ambigue van aard. 
weliswaar symboliseert ook ZIJ het kenmerk van de samenleving door de met trots ge-
dragen kógu, maar haar vloeiingen en bevallingen maken duidel i jk , dat bij haar de na-
tuur zichtbaar en ruikbaar de overhand kan kr i jgen. 
Hieraan kan worden toegevoegd, dat het vrouweli jk geslachtsdeel slechts één term 
r i jk i s . "omogo" , in tegenstell ing tot de dubbele terminologie voor de penis. Tenslotte 
b l i jk t uit deze fe i ten, dat het gezichtspunt van de man dominant is in verband met de 
symboliek van de geslachtsornamenten. 
4.3 Mannen- en vrouwen-poppen 
Er is een type poppen bekend onder de naam "onaregedu-baM ( E B . I p. 476-477 art . 
boé e-woada). 
Het eerste deel van de term betekent "pop" , het tweede palmblad van de babassu, a l -
ledaagse peniskoker, bepaald type kroon, mannenhuis en dorp. ( E B . I p. 189 ba2) . In 
het algemeen wordt een ba gemaakt van het blad van de babassupalm en de andere 
mogel i jke betekenissen van "ba" wijzen ju ist als deze op een kultuur l i jk kenmerk. 
Op het eerste gezicht l i jken de afgebeelde figuren niet op onze opvattingen over een 
pop. Dat komt omdat wi j onze poppen aan de hand van fysiologische kenmerken kop i -
eren, terwi j l de boróro daarentegen de poppen aan de hand van kultuurl i jke kenmerken 
kopieren. Von den Steinen, die deze voorwerpen als gevouwen figuren aanduidde, had 
dan ook grote moeite ze als de voorstell ing van een man en een vrouw te herkennen. 
77 
Al.h. S j u n · ! M ä n n e r f i g u r . 
I, nat. Gr.) 
Hierin verschilde hij van de aanwezige 
niet-boróro, die na "enig nadenken uit 
zichzelf de ju iste oplossing vonden" 
( S . p .254) . Wat wordt afgebeeld, z i jn 
resp. de kógu en ruguri voor de vrouw 
en het heuptouwtje voor de man. 
Soortgeli jke figuren worden ook door 
Fric en Radin afgebeeld (the Journal . . . 
Plate XXXVI I ) en uiteraard door de 
Encyclopedie. ( E B . I p. 478) . 
B i j eerstgenoemden is één van de pop-
pen met donsveertjes vers ierd. Als 
verklaring werd gegeven dat "de pop 
juist geboren was" (FR p. 399) . An -
dere poppen hadden een korset van j a -
tobabast en een lap van hetzelfde ma-
teriaal , terwi j l één daarvan bovendien een nabootsing van een borstornament van 
apentanden, uitgevoerd in hout en katoen, droeg. ( i d e m ) . Op de betekenis van 
de jatobabast en de apentandenomamenten zal hierna worden ingegaan; nu v o l -
staat het te konstateren, dat Fric en Radin dus naar sex gedifferentieerde poppen 
opmerkten en dat die verschi l len door de kultuurornamenten tot uitdrukking wer-
den gebracht. Van de mannel i jke poppen wordt daarom gevonden: er werd geen 
poging gedaan de ba te imi teren, ze kenmerkten zich door afwezigheid van kleding 
en er was een touwtje om gewonden. Deze nieuwe benadering van de ornamenten 
van de geslachtsstree^ rechtvaardigt nog eens de door Von den Steinen geformu-
leerde identiteit in funktie van heuptouwtjes en ba. Op signif ikante wi jze onder-
strepen ze ook de door hem vermelde uitspraak van een informant: "de vrouw 
is niets anders dan de schaamlap en de bastgordel die deze vaslhoudt" . 
( S . p. 254) . En Cook bevest igt: "met deze uitrusting wordt de vrouw geacht be-
hoorl i jk te z i jn aangekleed", ( p . 50) . 
4 .3 .1 Detai ls van de poppen 
Het borstelement van de apentanden symboliseert op eigen wi jze de dubbelzinnige 
posit ie van de vrouwen: in de ogen van de boróro is de vrouw een tussen kuituur 
en natuur inhangend wezen. De apentanden kunnen als een bevestiging hiervan 
worden geïnterpreteerd. B i j de analyse van de mythe van Geriguiguiatugo (de re-
ferentiemythe van CC) zal duidel i jk worden, dat de brulaap het symbool is voor de 
geregelde veranderl i jkheid: de natuurl i jke per iodic i te i t . Een tot een krans ge-
vlochten sieraad van brulaaptanden is bi jgevolg de kombinatie van kuituur en 
natuur, krans en periodici tei t ineen. 
Ook de uitvoering van de gordel en sexlap met behulp van jatobabast is tot een 
meer algemene symbol iek te herleiden. De boróro kennen een driedeling van het 
plantenri jk in lucht ( l i anen) , aarde (jatobaboom) en water (moerasplanten) en 
door de uitvoering van gordel en lap in jatobabast wordt de vrouweli jke pop als 
aarde gesymbol iseerd, -het aspekt van de werkel i jkheid dat bij voorkeur voor de 
vrouw wordt gereserveerd. Aarde en voed i ngspl anten die er door de vrouwen op 
worden verbouwd, z i jn homoloog. 
Een nog niet vermeld detail bevestigt de tegenstell ing die we in 1.2.1 formu-
leerden. Fric en Radin noteerden dat een pop een zwarte sexlap had. Deze symbo-
liseerde de menstruatieperiode (c f . ook E B . I p . 8 9 ; B . de Magelhaes p. 29, 30). 
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Alledaagse en bijzondere ruguri verhouden zich dus als wit staat tot zwart. 
Voor wat betreft de veertjes die de nasgeboren pop aanduidden, kan worden opgemerkt, 
dat veren zowel effektieve bestri jders van kleine ziekten vormen, als ook de symbo l i -
sche waarden van het vogel r i jk (de lucht) representeren. Ingeval van de pasgeborene 
moet geen van deze mogelijkheden worden uitgesloten, maar daarentegen als bijeenho-
rende aspekten worden begrepen (zie hierna 5 en v l g . ) . 
4 .4 Symboliek van de geslachtsornamenten 
Alvorens het probleem van de ges lachtss i eraden met een dimensie meer uit te breiden, 
wi l ik graag de terloopse konstater i ngen bi jeenschri jven. Gemeenschappelijk aan de 
beide sexen is de representatie van de afgeslotenheid van de kultuur, in onderschei-
ding van de geopendheid van de natuur. De ba sloot op effektieve wi jze de penis af en 
voorkwam, dat een erektie de glanseikel zou kunnen blootleggen. De kógu symbol iseer-
de de afgeslotenheid van de vrouw, maar deed dit op overmatige w i j ze , ter kompensatie 
van de ondermatige geslotenheid, die de okwamie zichtbaar maakt (z ie 4 . 2 . 1 ) . Met 
deze verschil len in representatie is tegeli jk een hiërarchie tot uitdrukking gebracht op 
de as gesloten - open. Staat de man nadrukkeli jk aan de pool der geslotenheid, de 
vrouw bevindt zich halverwege: weliswaar gesloten, maar onmiskenbaar geopend tege-
l i j k . 
De voor de geslachtsdelen gebruikte termen tonen ook een overheersing van het ku l -
tuurl i jke en gesloten gezichtspunt. Het vrouweli jke genitaal wordt gedefineerd in termen 
van dat van de man. De geslachtel i jkheid van de man wordt uiteengelegd in een natuur-
l i jke komponent, -en refereert dan aan het geslachtsdeel van de vrouw- en een kultuur-
l i jk komponent, -en refereert dan aan de ba, symbool van afgeslotenheid. Bi jgevolg is 
het door toedoen van de vrouw dat de kultuurl i jke man (baka) een natuurl i jk aspekt (ó) 
kent. A ls de man uiteindel i jk niet aan de geopendhe id. ontsnapt, dan is dat door toedoen 
van de vrouw. Deze lezing is nu nog broos. Wanneer we de feiten in verband met het 
instituut van voedsel presenten met het oog op een huweli jk hebben onderzocht, zul len 
we eenzelfde konklusie kunnen trekken, (z ie 4.6 en v l g ) . 
4 .4 .1 Opmerking over de gebruikte schema's 
De in 4.1 geanalyzeerde dubbele terminologie voor de penis maakt gebruik van een 
diametrale opposit ie. De man plaatst zich als kultuurl i jk wezen bij uitstek tegenover 
z i jn natuurl i jke aard. De kultuur overwint de natuur. De baka domineert de ó. Maar te -
gel i jk wordt een concentrische oppositie zichtbaar: de man plaatst zich tegenover de 
vrouw, waarvan hij zich de meerdere weet, zonder geheel en al de kultuurl i jke aard van 
de vrouw te kunnen loochenen. 
Op zich genomen funktioneert de oppositie van kógu en ruguri op dezelfde diametrale 
w i j ze : kultuur staat tegenover natuur. Maar bi j de verhouding man : vrouw : : kultuur : 
natuur, sluipt er een derde term in de vergeli jking binnen, derde term die het kenmerk 
van de concentrische oppositie i s . Deze term: de brute natuur, is voor de vergeli jking 
noodzakeli jk, ook al wordt hij niet uitgesproken. Mannen en vrouwen samen stel len i m -
mers de kultuur present. In de dialektiek van de ruguri wordt de derde term wél benoemd: 
okwamie, symbool van de natuurl i jkheid van de vrouw. Wanneer ze de okwamie draagt, 
kan ze de kógu achterwege laten, bijgevolg overwint nu de natuur de kultuur. 
Tenslotte, de alledaagse dracht van de kógu wordt begrepen volgens het s i m p l i s t i -
sche schema: teveel- teweinig- ju ist goed. Maar deze laatste term kan slechts voor de 
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man gelden; de vrouw is overmatig dan wel ondermatig in haar geslotenheid. De man is 
de synthese van de kenmerken van de vrouw. Bi jgevolg is de extreme uitdrukking van de 
onderliggende schema 's : kul tuur/natuur zoals gesloten/ open. Door een differentiat ie 
van de term kuituur in : kuituur : natuur, en door daarbij steeds vanuit het gezichtspunt 
van de man (kuituur) te redeneren, kan een verfijnder oppositiesysteem worden geëx-
ploreerd. 
4 .4 .2 Het onbenoembare vrouweli jke genitaal 
In 4.3 zagen we, dat de vrouw "niets anders is dan de sexlap en de bastgordel die deze 
vasthoudt". Zo sloten we met een konklusie uit de mond van de betrokkenen de argumen-
tatie af, dat de boróro zich met gebruikmaking van kultuurl i jke middelen in mannen en 
vrouwen differentieerden. Het is nu dus mogel i jk te vragen: wat dan, in het geval de na-
tuurl i jkheid van de vrouw onverbloemd wordt genoemd? Deze mogeli jkheid moet de boróro 
voor ogen hebben gestaan, toen ze het begin van de mythe van de watervloed (S .3 zie 
hierna 5 en v lgg . ) als volgt formuleerden: Op een dag waren de mannen aan het v issen. 
Eén van hen l iet aan de zoon van Meririporo een pacu-vis zien met de woorden: " K i j k , 
de kut van je moeder". Hierop gaat de jongen naar het mannenhuis, waar z i jn vader p i j -
len aan het snijden i s . Hij vertelt hem het voorval. Alhoewel duidel i jk geagiteerd, 
doet de man alsof hij niets heeft gehoord en gaat door met het pi j len sni jden. Wanneer 
de jongen aanhoudt, laat hij hem het hele verhaal van voorafaan vertel len, gri jpt vervol-
gens p i j len en boog, snelt naar de visplaats en begint in blinde woede te schieten ( E B . 
II p.3 vJg. f ragment) . 
De afbeelding van de paçu (Myletes sp) ( E B . I p. 709; 879) laat een dikke, ovale v is 
zien met betrekkeli jk kleine kop. Of er een relatie met de transformatiegestalten van de 
boróro bestaat, is niet te zeggen; we kunnen aan de hand van de afbeelding slechts kon-
kluderen, dat de vorm de enige waarneembare karakteristiek is en dat deze korrespon-
deert met de natuurl i jke vorm van de vu lva. Deze interpretatie is eveneens konform de 
eigennaam van de v i s : "Akurara", eigendom van de Apibore. Want de Tugare represen-
teren in de kuituur het n: a t u u г I i j k aspekt. ( c f . E B . p. 1178 akurara). 
4 . 4 . 3 Boróro en Morris in "De mensel i jke dierentuin" 
Morris bevestigt, dat in de vroegere kuituren een meer royale fal lussymbol iek wordt aan-
getroffen. (HZ frans p. 135). Dit is een postulaat, waarvan de bewijsvoering wel nooit 
geleverd zal worden, omdat hier wordt gesproken over kuituren die z i jn ondergegaan, 
zonder dat wi j er door dokumenten enz. van enige omvang kennis van hebben. Zou het 
postulaat voor de tegenwoordige kleine kuituren gelden, dan moeten we nagaan welke 
textuur, vorm en mi l i eu in de penissymboliek passenen hoe hun toepassing in een kon-
krete samenleving eruit z ie t . 
De v i s , zo vernemen we, heeft een fa l l isch karakter vanwege zi jn textuur, vorm en 
mi l ieu (water ) . In de mythe van Meririporo en de zondvloed troffen we een vis met sek-
suele symboliek aan. De paçu-vis symboliseerde het vrouwelijke geni taal , dat door de 
boróro in termen van de penis wordt gedefineerd: verbl i j fplaats van de penis (omogo) . 
Morris heeft dus goed gezien: het biologische model van sex en onderdrukking kan ook 
bij de boróro worden aangetroffen. Maar de betekenis die de! betrokkenen daaraan toeken-
nen, voert tot de tegengestelde posit ie van die van Morr is . Die beschouwt de mensen 
overeenkomstig de dieren (een aanname over de aard van de werkel i jkheid) , zi j daaren-
tegen beschouwen de mens in kontradistinktie met de dieren en deze omkering van de 
betekenis komt in de mythe tot u i t ing: vis als vrouweli jk genitaal . Het zelfs maar noe-
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men van de natuurl i jke geslachtsdelen van de vrouw, wekt woede: agressie. En die 
resulteert in het wi lde weg afschieten van p i j l en : fa l lussymbol iek. 
Tot zover l i jk t het biologisch model weer van toepassing. Maar, één van de pi j len raakt 
de aróe Jakomea en die laat als represaille het water s t i jgen. Meririporo b l i j f t leven, 
de fal lussymbol isant overwint dus. Jammer genoeg leert een nieuwe versie van deze 
mythe, dat ook hi j omkomt en dat daarentegen een nieuwe figuur overleeft. De these 
is dus niet pertinent. Bovendien kent de oudere versie een ander begin: i . p . v . een 
ri jke visvangst vindt Jokurugua Jakomea in z i jn net (die hij met pi j len beschiet ) . 
4 . 4 . 3 . 1 Stenen en vuur 
Morris zal menen: al lereerst, wat leert die nieuwe versie en wat doet de nieuwe held 
daarin? Vervolgens: een bepaalde fal lussymbol iek kan best tenondergaan zonder dat 
de these: het doet er bijna niet toe, welke voorstel l ing in het geding is , ieder lang en 
stevig voorwerp kan een fal l ische rol spelen, b l i j f t gelden. De godsdienstwetenschapper 
zal hem antwoorden: in dat geval zul je de toorts die de held ( in oude en nieuwe ver-
sies) uit de hut van zi jn vrouw haalt, wel weer als een fal lussymbool beschouwen, 
maar de boróro zouden die toorts ju ist zien als een symbool van de vrouweli jke kuituur 
(haardvuur) , die dient ter overwinning van het water middels een techniek van het ver-
hitten van stenen in een gemaakt vuur, die vervolgens in het water worden geworpen, 
waardoor dit afneemt en het land weer droog komt te l iggen. De boróro zouden dit als 
dominantie van het lange leven, dat ongevoelig is voor water of dorheid, hit te of kou, 
verstaan, (z ie 3 . 1 . 2 . 1 ) . 
Vanuit fallusperspectief worden er uiteraard warme test ikels in het water geworpen en 
die domineren het, zoals op z i jn beurt het water de pi j len domineerde. Ik stel voor: 
geef eens aan, waar de grenzen van een fal lusinterpretatie ligger.. Er wordt immers 
gesproken van: het doet er b i j η a niet toe welk lang en stevig voorwerp wordt ge­
kozen, ( p . 132). 
4 . 4 . 3 . 2 Signif ikante prakti jken van boróro-funktionarissen 
De borórosamenleving leert, dat wie zich overmatig opent, slachtoffer wordt van ziekte 
en dood, omdat dan de natuurgeesten bezit kunnen nemen. Daarom zi jn er funktiona-
rissen d ie , ter voorkoming van ziekte door onvermijdel i jke openheid: het eten, de 
meest belangrijke voeding eerst moeten desakral iseren. Zoals we bij de rituelen van 
bari en aróemeester zagen, bestaat die desakral isatie in het langdurig aanjolazen van 
het betrokken voedingsmiddel, het bekloppen ervan, het spuwen in de bek, en, ingeval 
van een maiskol f , het bebijten van de top van de kolf . De samenleving praktiseert hier 
dus een kastratie van de natuurl i jke voorgegevenheid. Ze maakt daarbij gebruik van een 
f l ink blazen (erupties die theoretisch homologabel met stromen spuitend sperma z i jn) 
en kl oppen (homologabel met de kopulatieve beweging), maar ze doet dit in relatie 
met de natuurl i jke voorgegevenheid en niet in relatie met de kultuurl i jke partners!,' 
Ze bevestigt dus het biologische model , maar verklaart het, in tegenstell ing tot Mor-
r is , niet direkt toepasbaar voor de boróro. 
4.5 Rondom de ba; kontrasterende symbolieken 
De oudere werken van de Salesianen benadrukken, dat de peet, de "djorubadare" , de 
toekomstige echtgenote van de novice representeert. De informant Tiago deelt mee, 
dat men "op twee opeenvolgende dagen de jongeman om de peet heen laat lopen -d ie 
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op de dansplaats is gezeten- terwi j l men zegt "kae, kae, k a e . . . hier is ze, hier is 
ze, hier is jouw echtgenote" (Co lb . 3 p. 173). Daarentegen leert de Encyclopedie 
( E B . I p. 629) , dat aan het eind van de ba-verleningsceremonie "de novice aan z i jn 
peet voedsel aanbiedt, waarbij hi j eenzelfde protokol in acht neemt als de vrouw doet 
ten aanzien van haar m a n " . Nu is de novice dus de vertegenwoordiger van de bruid van 
de peet. Lévi-Strauss reageert: "Di t laatste punt is kapi taal , omdat Colb 2 een omge-
keerde relatie tussen novice en peet postuleert, een interpretatie die ook in Colb 3 
wordt gehandhaafd" (CC p. 54) en waarmee we onze uiteenzetting dan ook begonnen. 
De Encyclopedie verwerpt de lezing van de eerdere bronnen. Nu gaat het zó toe, 
dat vooraf aan het ritueel de oudere broers en grootvaders van de novice een loot van de 
babassupalm aan de peet (djorubadare) aanbieden met de woorden: "Deze loot zal waar-
l i j k je bruid z i j n " . Geholpen door z i jn ouders en jongere broers (de toekomstige schoon-
broers van de nov ice) , haast de peet z ich de bladeren in peniskokers te veranderen, 
die vervolgens, op de wi jze van een kroon aaneengeregen, door de novice gedurende de 
aansluitende nacht op het hoofd worden gedragen. Bi j het aanbreken van de volgende 
dag leidt men de peet opnieuw voor de aldus getooide novice en herhaalt men de formu-
le : deze zal je echtgenote z i j n . Daarop neemt men de novice de ba af die hij tussen 
de tanden geklemd droeg; hi j moet naar boven ki jken wanneer men de ba aanbrengt . . . 
(CC. p. 54 ) . 
Lévi-Strauss acht de gegevens van de Encyclopedie niet rotsvast om een nieuwe in -
terpretatie van de ba-symbol iek te rechtvaardigen want: "de rituele formule "emmareu 
ak-oreduje" , "deze zal je echtgenote z i j n " , geeft st i lzwi jgend te kennen dat er op de 
identiteit van het subjekt een zekere dubbelzinnigheid drukt. Colbacchini meende 
aanvankeli jk dat het om de peet ging bij een toespraak die tot de novice werd gehouden. 
Maar zelfs als -zoals het nu sch i jn t - men de regel moet omkeren, zou zowel de novice 
als de loot of de ba hier bedoeld moeten z i j n , terwi j l de observaties van de eerder ge-
citeerde E B . I p. 629 de eerste oplossing begunstigt'.' (CC. p. 54 ) . Met andere woor-
den, een dubbel symboliek is mogel i jk , maar de gegevens wi jzen in de richting van de 
novice als representant van de bruid(en) van de peet. De Encyclopedie heeft het bij 
het rechte e ind. 
4 . 5 .1 De baverlening; de peet als de representant van de bruid van de novice 
Ondanks de voorbehouden gaat Lévi-Strauss dus de weg van de nieuwste bronnen. Maar 
is dat te verantwoorden? Hi jzel f verwij t de Salesianen er in de Encyclopedie naar te 
tenderen a) de recente gegevens ten detrimente van de eerdere te aanvaarden b) op 
zoek te z i jn naar een unificerend borórodogma dat in het l icht van de gevarieerde gege-
vens uitgesloten moet worden geacht. (CC. p. 15; p. 50 ) . Is de dubbele symboliek 
dan niet veel waarschijnl i jker? Wat leren de dokumenten daarover? Bespreken we eerst 
de ba-symbol iek; daarna pas voegen we er de voedingsproblematiek b i j . 
Tijdens de baverlening wordt de ba voorlopig aangelegd door de lage chef en def in i -
t ief bevestigd door de peet. De wi jdel ing ontvangt dus de ba uit handen van de verte-
genwoordiger van Bakororo, omdat a) de lage chafclan in het sociale leven de kultuur-
held Bakororo representeert, b) de rite aansluit bi j de begrafenisceremoniëlen, die 
door een inroeping van de aróe worden voorafgegaan, zodat Bakororo ook aanwezig 
wordt geacht. ) Maar terwi j l hij de ba van Bakororo ontvangt - in overeenstemming 
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) Vlgs E B . I p. 640-41 is dit foutief, omdat de aróemeester in dit ritueel niet in 
funktie i s . Maar de auteurs slagen er niet in te verantwoorden waarvandaan dan a) de 
koppeling aan het begrafenisceremonieel en b) de aróe-geluiden U m - u m . 
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met het mythische exempel- is het niet deze, maar de peet, die het voorwerp om de 
penis heen vastsnoert. 
De jongenman wordt dus opgesloten door de peet. De peet is afkomstig uit de dorps-
helft tegenover die van de novice en het vastsnoeren van de ba moet dus in relatie met 
de vrouwen voor de novice worden gezien. De peet slui t de novice op in de wereld van 
de vrouw, gesymboliseerd door de ba. Deze interpretatie is konsistent met de sociale 
fe i ten: de boróro z i jn matri lokaal en een huweli jk resulteert dus in het betreden van de 
hut van de vrouw. Bovendien: deze gang van zaken vervult de jongeman met schaamte 
en we zullen zien dat die schaamte precies het betreden van de hut van de vrouw betreft, 
(z ie 4 . 6 . 1 . 1 . 1 ) . We moeten dus konkluderen, dat het vastsnoeren van de ba het op-
sluiten in de vrouwenwereld symbol iseert , dat dit gebeurt door een peet die de huwbare 
dorpshelft symboliseert en dat dit een annex is van het ba-verleningsritueel dat het 
mythisch exempel present s te l t . 
Derhalve is de interpretatie van Colbacchini korrekt: in een toespraak tot de novice 
wordt de peet als representant van de bruid (en) van de novice aangeduid. 
4 .5 .2 Ba als koker en kroon 
Kronen die "ba" genoemd worden, z i jn in de litteratuur ook buiten de baverlening be-
kend. Fric en Radin leren, dat behalve een ba als peniskoker, er ook een ba als hoofd-
kroon gebruikt wordt: "B i j de huweli jksceremonie (s ic ) dragen de bruiden (s ic ) een 
ontvouwen palmblad in het haar, teneinde, indien dat nodig zou z i j n , als vervanging 
van de oude (ba l . d . ) te d ienen" . (FR p. 392) . 
Koncentreren we ons op de ba die als een kroon in het haar van de bruid is aangebracht. 
Deze bakroon kan ter vervanging van de peniskoker dienen. "De ba 's worden met 
urucorood gekleurd . . . die van de bruiden, die een band rond het hoofd vormen, wor-
den op gel i jke wi jze gekleurd", ( p . 393) . De twee typen ba z i jn dus identiek in ver-
s ier ing. Of de bruid draagt hem (op het hoofd) of de bruidegom draagt hem (om de 
pen is ) . In dat geval representeert de ba de bruid van de bruidegom en niet de bruiden 
van de peet. Er volgt bovendien in vergel i jk ing met 4 .5 .1 ook geen tegenstr i jdigheid: 
de peet representeert de bruid van de novice, de ba representeert de bruid van de novice 
(bruidegom). 
De peet representeert dus nog steeds de bruid: fe i te l i jke opsluiter zoals de ba. 
4 .5 .3 Gevouwen en ontvouwen babassublad 
Hiermee niet in st r i jd is een r i tueel , waarbij de mannen uit de ene helft aan de peet uit 
de andere helft een babassugift doen met de woorden: "deze loot zal waarl i jk je bruid 
z i j n " . Twee argumenten: a) men moet zich een borórodorp voorstellen als twee voet-
balelf tal len d ie, in plaats van eikaars strategie te doorkruisen, zouden proberen e l -
kaar te helpen en de winst zouden afmeten naar de mate van de volmaaktheid en on-
baatzuchtigheid, die elk wist op te brengen. (TT. ned. p. 211) . b) men moet er re-
kening mee houden dat onder de oppervlakte van ogenschi jnl i jke exogamie in feite 
een driegedeelde endogamie van hogen, middel sten en lagen schuilgaat. De gekozen 
peet zal bi jgevolg uit de korresponderende groep worden gekozen, zodat een belofte 
van toekomstige bruiden zowel met de feiten strookt als met de regel van onbaatzuch-
tige wederkerigheid. De ongevouwen babassubladen representeren dan de bruiden van 
de peet, de tot ba gevouwen bladen representeren de bruiden van de novice. Volgt bo-
vendien in vergeli jking met 4 .5 .2 een verbijzondering van het ceremonieel : als de no-
vice de bakroon draagt, symboliseert deze z i jn bruiden, en niet die van de peet, zoals 
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E B . I p. 640 w i l - A ls ongevouwen plantenblad-gift (planten representeren de natuur, 
geven impliceert terugontvangen) representeren de babassubladen de bruiden van de peet, 
die ze ontvangt uit handen van de vrouwengevers; als gevouwen bakroongift represente^ 
ren die bladen de bruid van de novice, ontvangen uit handen van de peet als gever van 
een vrouw. Beide voorstell ingen worden door de boróro.-getuige resp. de Encyclope-
die en Colb 2 en 3, gehuldigd. De interpretaties z i jn dus beide geld ig. We moeten nog 
slechts een kompl icerende faktor in de overwegingen betrekken: de novice neemt aan 
het eind van het ritueel een protokol in acht, dat de vrouw ten aanzien van (de voe-
ding van) haar man in acht neemt. 
4.6 Voedingspresenten in verband met een huwel i jk; diametrale gegevens 
In volstrekte tegenstell ing met de voedselgift van de novice aan z i jn peet, staat een 
door Cook gesignaleerde huwel i jksprakt i jk : "De aanstaande bruidegom biedt aan de 
ouders van het meisje een bijzonder smakel i jk stuk jachtwi ld of een f i jne vis aan en 
geeft daarbij te kennen dat hi j de dochter als tegenprestatie verlangt. Wanneer hij de 
bruid bi j z ich wi l nemen, doet hi j een tweede soortgeli jke gift aan haar ouders en deze 
leveren haar bi j z i jn hut af" ( p . 58-59) . 
Deze voedselprakti jk staat bovendien zowel in duidel i jk kontrast met de informatie van 
Fric en Radin, als ook met die van Lévi -Strauss. Fric en Radin leren: men maakt voor 
het aangaan van een huweli jk gebruik van een voedsel present om dit verlangen kenbaar 
te maken. Daartoe komt het meisje de jongeman een kom maispap brengen. Wanneer 
hi j er in het geheel niet van eet, verwerpt hij het aanzoek. Eet hij er een gedeelte 
van, dan betekent d i t , dat hi j nog enig uitstel w i l , alhoewel hij akkoord gaat. Eet 
hi j tenslotte de kom pap leeg, dan betekent dit dat hi j meteen op het aanzoek ingaat, 
(c f . p. 390) . Niet de jongeman neemt dus het in i t iat ief , maar het meis je doet dat. 
Het Trieste der Tropen geeft te kennen, dat maispap een door de vrouwen bereide 
spi js i s , die gebruikel i jk door de man in de hut van de echtgenote wordt gehaald: 
"Ongeveer om de twee uur gaat een man in z i jn gezinswoning een kom vói maispap 
-mingau- halen, die de vrouwen hebben bereid. Z i j n terugkomst wordt met gejuich, 
dat de s t i l te van de dag doorbreekt, begroet". (TT ned. p. 219) . Deze maispap heet 
in FR. "m ingan" , maar verschil in notatie is frekwent in de oudere bronnen. FR.rept 
echter met geen woord over gejuich in het mannenhuis, wanneer het meis je met de 
kom maispap haar huwelijksaanzoek komt doen. Hierna ( 4 . 6 . 1 . 3 ) , zul len we daar 
de redenen van onderzoeken. Konstateren we, dat de door beide bronnen beschreven 
aanzoekpraktijk bestaat in het aanbieden van een kom maispap en dat, daar er van 
geen verkrachting sprake is , die maispap voldoende funktioneert om het mei sje te 
vri jwaren van seksuele attent ies, in tegenstell ing tot het alledaagse leven: de toe-
gang tot het mannenhuis is de gehuwde vrouwen verboden en "de ongehuwde meisjes 
zul len zich wel hoeden het mannenhuis te benaderen, daar ze heel goed weten welk 
lot hun dan w a c h t . . . . " . (TT i dem) . Von den Steinen leert ons echter, dat de ongehuw-
de vrouwen ook het mannenhuis ingetrokken kunnen worden; zonder al te veel weerstand 
van hun kant overigens. (S p. 388) . "Eenmaal in hun leven zullen ze er echter v r i j -
w i l l i g moeten binnengaan om er hun toekomstige echtgenoot ten huweli jk te vragen". 
(TT idem) . 
Ons probleem begint al tamel i jk veel dimensies te kr i jgen. Allereerst is er het 
verschil in prakti jk tussen de boróro die Cook beschri j f t en de boróro die de Encyclo-
pedie beschr i j f t . Bovendien is er tussen Cook enerzi jds, de Encyclopedie, LS en FR 
anderzi jds, verschil i n a ) de gekonstateerde huwel i jks lokat ie: matri lokaal in de mees-
te bronnen, patrilokaal bi j Cook: b) de gekonstateerde gi f tprakt i jk : jachtgif t b i j Cook, 
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maisgif t bi j de anderen; c) de figuren aan wie gegeven wordt: ouders van de bruid 
bij Cook, peet van de bruidegom in de E B . Kunnen we Cook niet elimineren? Jammer 
genoeg n iet . Z i jn observaties z i jn diametraal aan die van de andere auteurs, maar ze 
z i jn intern volstrekt konsistent, (z ie 4 . 6 . 1 . 3 ) . Tenzij Cook zelf z i jn gegevens heeft 
herroepen of door deskundigen van zi jn dagen in het ongeli jk is gesteld -twee faktoren 
die mi j niet gebleken z i j n - , moeten zi jn data als histonsch én struktureel interes-
sant worden aanvaard. De soort samenleving die uit Cook 's beschrijving naar voren 
komt, laat de vrouw, zoals hij ook zelf zegt, "een iouter toevoegsel aan de man z i j n " , 
(p . 62 ) . De beschreven gi f tprakt i jk en het afleveren van de bruid in de hut van de man 
is daarmee konsistent. 
Merken we op dat de bronnen elkaar en zichzelf tegenspreken. De Encyclopedie 
noemt het huweli jk een str ikte privé-aangelegenheid: "A uniao matrimonial entre os 
boróro é ceremonia de caráter eminentemente privado e nao incluí manifestaçôes 
sociais ou rel igiosas" ( E B . I p. 451), wat niet verhindert om vervolgens te wijzen 
op de voorafgaande prakti jk van de iparé-e-regodu (trainingskamp voor de jongens 
alvorens tot de baverlening te worden toegelaten) en een verzoek, te doen aan de moe-
der van de jongen of de naaste verwanten van de moeder. Vervolgens wordt de jonge-
man de maispapgift gedaan in het mannenhuis. Merkwaardige afwezigheid van sociale 
prakt i jkenl Cook leert, dat er geen geregelde huweli jksceremonie is ( p . 58) om vervol-
gens de sociale praktijken in verband met een huweli jk te beschri jven. Fric en Radin 
op hun beurt leren, dat er voor het aangaan van een huweli jk gebruik wordt gemaakt 
van een voedingspresent en spreken ook over een huwel i jksceremonieel. Hebben we, 
FR uitgezonderd, niet met een mis le ide groep etnologen van doen? Ik stel me de 
gang van zaken als volgt voor: De boróro wordt gevraagd: kennen ju l l i e ook bepaalde 
prakti jken of ceremoniëlen voor het huwelijk? De boróro geven als antwoord: neen, neen, 
helemaal n iet ! De etnografen noteren: geen huwel i jksceremonieel . Omder het echter 
goede etnografen z i j n , k i jken ze wel gel i jk even rond en noteren: maispappresent, 
moeder van de jongen vragen, enzovoorts. Maar omdat de informanten zeiden: we ken-
nen geen ceremonieel, b l i jven de etnografen schr i jven: er is hoe dan ook gaan cere-
monieel . Men moet hen dus verwijten te dicht bij de informaties van de betrokkenen 
te z i jn gebleven op het moment, dat ze er in kaders van hun wetenschappelijkheid 
over hadden moeten gaan spreken. 
Maar het gaat er ons natuurl i jk niet om een zo begri jpel i jke fout tot een gebrek op te 
blazen. Dankzij die fout leren we eenzinnig, dat de boróro een serie huwel i j ksprak t i j -
ken niet van noemenswaardig belang vindt. Waarom niet? Is het niet vanwege het 
dominerende mannegezichtspunt, zoals we dat in 4 .4 .1 hebben gezien? 
4 .6 .1 Dist inkt ie van pertinente aard: jacht/landbouw en ju ichen/zwi jgen 
Cook leert, dat het huwel ijkspresent uit een tweemaal gedane jachtgif t bestaat. Ik vat 
jacht en visvangst hier onder dezelfde term, omdat ze een mannenaktiviteit uitdrukken, 
die zich onderscheidt van de door de andere bronnen vermelde presenten: maispap. 
Het verschil tussen een jachtpresent en een kom maispap is een verschil tussen 
jacht en landbouw en -nauwkeuriger- een verschil tussen het verstrekken van keuken-
objekten en het verstrekken van in de keuken geprepareerde Objekten, met versch i l -
lende herkomst en verschil lende gevers. Het present is ¡n al le gevallen met het oog 
op een huweli jk gedaan en betreft een uitstekend produkt. 
Vanuit een mannengezichtspunt is de dageli jkse hap niet iets om ophef over te ma-
kan, behalve wanneer je getrouwd bent en er het mannenhuis mee binnenkomt: dan 
wordt er gejuicht, een gejuich dat Lévi-Strauss als "r i tuele vreugde" (OS p. 287) ь е -
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noemt. Maar wanneer je als pas geïnitieerde vri jgezel in het mannenhuis van een 
vrouw een kom maispap voor je neus kr i jg t , l igt de zaak wel even anders. Die ontvang 
je zwijgend en ook de andere mannen zwi jgen. 
4 . 6 . 1 . 1 Van puber tot getrouwde man 
Bi j het bereiken van een zekere l ichamel i jke volwassenheid worden de jongens onder 
leiding van de peten (djorubadare) de wildernis ingestuurd. Ik beschouw deze periode 
als de eerste fase op het trajekt: van puber tot getrouwde man. Men neemt afscheid 
van moeders pappot en leert de voedsel-verwerving die de man siert , beheersen: jacht 
en visvangst. Na lange t i j d , in ieder geval meerdere maanden (c f . CC p. 5 1 ; Colb. 
3 p. 239), keren de vermagerde en vervuilde " ipare" (novicen), van top tot teen met 
loof bedekt, in het dorp terug. Hun moeders moeten hen niettemin herkennen en een 
verkeerde keuze wordt als een slecht voorteken uitgelegd. Na de ware zoon bij de hand 
te hebben genomen, neemt de moeder haar zoon mee naar haar hut, waar hij wordt 
verzorgd terwi j l z i jn voortdurend hu i l t . Vervolgens houdt het gehuil op en worden de 
init iandus wimpers en wenkbrauwen uitgetrokken, worden de slaapharen uitgetrokken en 
zo ook de overige I ichaamsbeharing. (Terzijde mag worden opgemerkt dat derhalve de 
haren van de geslachtsstreek: natuurl i jk signaal ter aksentuering van de penis,worden 
verwi jderd) . Dan vindt de vuurproef plaats waarbij de peten bepalen wanneer die ten 
einde i s . (djoru - vuur; vandaar djorubadare - peet, de E B . spelt "eru" als basis-
woord). Niettemin pogen de moeders hun zoons zo goed mogel i jk te beschermen door 
hen matten om te s laan, zodra ze een sprong over het vuur hebben gemaakt. (Colb. 
3 p. 239-240). Deze tweede fase zou men de beproeving van de moeders kunnen noe-
men. Ze moeten hun verloren gewaande zoon herkennen en hem -voor de laatste 
keer- verzorgen en terzi jde staan. 
De aansluitende derde fase bestaat uit het baverleningsceremonieel. De vrouwen 
z i jn hier weer afwezig (zoals in fase 1) en na afloop neemt de peet de jongeman bij 
de hand naar z i jn hut en daar huilt h i j , samen met de andere clanleden, om hem. Ver-
volgens gaat de novice naar z i jn moeders hut en z i jn moeder huilt om hem, omdat 
vanaf dat moment de jongen zich van de vrouwenwereld afgescheiden heeft en zich 
bi j die van de mannen heeft gevoegd. (Colb . 3 p. I73- I74) . 
De volwaardige man za l , aansluitend bi j een prakt i jk , waarmee hij reeds vóór fase 1 
begonnen was, van nu af in het mannenhuis slapen. Daar zal hi j ook bl i jven totdat h i j , 
om huweli jkse redenen, onder een of ander voorwendsel zal wegsluipen om naar de hut 
van zi jn vrouw te gaan. Bi j deze vierde fase wi l len we wat uitvoeriger s t i ls taan. Hier 
immer treffen we het zich opnieuw voegen bij de wereld van de vrouw, waarvan de ba-
verlening hem had ver lost. Hier ook vinden we de fundering van de symboliek van de 
ba als opsluit ing in de vrouwenwereld. 
4 . 6 . 1 . 1 . 1 Van vri jgezel tot getrouwde man 
De wi jze waarop een man tot echtgenoot wordt ver le id , is al duidel i jk geworden. Ze 
bestaat in het aanbieden van een kom maispap. De jongeman eet en geeft te kennen 
akkoord te gaan. Nu komt er een probleem voor hem: hoe het mannenhuis te verlaten, 
zwaar probleem, omdat de andere mannen getuige z i jn geweest van het aanzoek en 
z i jn instemming. 
Door het eten, zo leert FR, verplicht de kandidaat zich "gezien te worden bi j het 
naar binnen gaan in het huis van de bruid" en daarom wachten de jongemannen " twee, 
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drie, soms wel tien tot v i j f t ien dagen", alvorens hiertoe over te gaan· "B i j gelegen-
heid nemen de toekomstige schoonvaders hen laat in de nacht mee, omdat ze niet 
zullen worden gekwetst door de grollen en plagerijen van de andere mannen in het man-
nenhuis" . (FR p. 390) . 
Echtgenoot worden is kenneli jk een lachwekkende zaak. Maar echtgenoot z i jn ¡s 
minder erg dan het leek: je kunt een kom maispap gaan halen en bij terugkeer in het 
huis valt je rituele vreugde ten deel . De vrouwenwereld heeft kenneli jk een dubbelger-
z icht , dat nu heet: sex en voeding, (gelet op de relatie tot een huwe l i j k ) . De jonge-
man die heeft toegestemd in het huwel i jk, maar het nog niet heeft geëffektueerd, ge-
draagt zich beschaamd. Dat is de reden van z i jn lange aarzeling en op dit punt stemmen 
de bronnen, alhoewel verschil lend in de benadrukking van de ti jdsduur, overeen. De 
schaamte moet wel betrekking hebben op het sexuele aspekt en opnieuw geeft FR de 
beslissende informatie: "Di t schaamtegevoel wordt versterkt, wanneer geen van de 
partners voordien sexueel verkeer heeft gehad", ( i d e m ) . Vandaar de profane vreugde 
van de overige mannen in het hu is . 
Een man wordt dus echtgenoot door een dubbele akt ie : instemmen met het voedsel-
present en het praktizeren van sexueel verkeer. Terwijl de eerste stap een gemakkel i jke 
i s , valt de tweede hem -kul tuur l i jk bezien- zwaar. Dit destemeer, wanneer geen van 
beiden ervaring heeft. Bi j deze stand van zaken betekent de gang naar de hut van de 
vrouw de terugkeer naar de vrouwenwereld en dus impl ic iet het verlaten van de beslo-
tenheid van de mannenwereld. 
Bi jgevolg betekent de sexuele prakti jk de grens van de volmaakte mannenkultuur. 
In het l icht van de peniskoker-symboliek een signif ikant fe i t : de man opent z ich voor 
de vroLw(pap eten) en verplicht zich derhalve afstand te doen van de voortreffel i jkste 
van al le afgeslotenheden: de ba,om zich tenslotte de voorhuid te laten afstropen. 
4 . 6 . 1 . 2 Het afwijkende present: de gegevens van Cook 
Vergeleken met de maispapgift verschilt de door Cook beschreven prakti jk op v i j f pun-
ten, die de voeding en verwerving, de bereiding en bestemming, de sex en de frekwen-
tie betreffen. Plaatsen we in de eerste kolom van het schema de karakteristieken van 
het maispappresent en in de tweede die van de jachtgi f t : 
VOEDING plantaardig d ier l i jk 
VERWERVING landbouw jacht ( inc lu is visvangst) 
BEREIDING gekookt rauw 
INITIATIEF vrouw man 
BESTEMMING kandidaat ouders van de kandidate 
FREKWENTIE eenmaal tweemaal 
Niet al le tegenstellingen z i jn van pertinente aard. De frekwentie kan, wanneer u i t -
stel wordt verlangd, oplopen; de bereiding b l i j f t bi j de maispap in handen van de ge-
ver, in tegenstell ing tot de bereiding van het jachtpresent. Het drukt dan ju ist zoals 
de bestemming een direkte of indirekte gang uit (waarbij de man als handelingsonbe-
kwaam in vergel i jk ing met de vrouwen uit de bus komt ) . 
Het verschil in giften (z ie 4 .6 .1 ) betreft drie termen die een verschil tussen a) het 
verstrekken van keukenobjekten en het verstrekken van in de keuken geprepareerde 
Objekten b) verschil lende herkomst en c) verschil lende gevers tot uitdrukking bren-
gen. Daaronder vallen de hiervoor genoemde niet-pert inente verschi l len, uitgezonderd 
de handelingsonbekwaamheid van de man, want die betreft de keuken en niet het 
hier gevonden verschil tussen jacht en landbouw: dat wat aan de keuken voorafgaat. 
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Het voedsel present staat in het bredere veld van de u i twissel ing. Aanvaarding van 
de pap betekent aanvaarding van het huwel i jk , aanvaarding van de jachtbuit i m p l i -
ceert het afleveren van de dochter. B i j de gegevens van Cook staan de ouders tussen 
man en vrouw. Bi j de overigen ontbreken de ouders; alleen EB.I noemt de prakti jk om 
de moeder van de jongen te informeren. Daar treedt dus ook de fami l iec lan (maar nu 
van de jongen) op en er is een verschil met de Cookgegevens van matr i lokale tegen-
over patri lokale prakt i jken. 
Tussen geschoten jachtdier en eetbaar voedsel present staat, evenals tussen rauwe 
en eetbare mais , nog een andere funktionaris: de bari die de desakral isatie van het 
voedsel verr icht. Op dit niveau staan de verschillende gif tprakt i jken op gel i jk p lan. 
Beiden stel len het dubbelaspekt van de natuur voor ogen: plantenwereld en dierenwe-
reld, vertegenwoordigers van het korte leven en de dood. (z ie 3 . 5 . 2 . 2 ) . 
4 . 6 . 1 . 3 Het afwijkende gedrag: sakrale vreugde of profane grollen 
In de versie van Cook is weinig ruimte voor schaamte aan de kant van de jongen. . De 
vrouw wordt in z i jn hut afgeleverd, en een beschaamde echtgenoot is daarmee verme-
den. Het voltrekken van het huweli jk hebben we hiervoor als een gang van het sakrale 
naar het profane geïnterpreteerd en deze gang bewerkte schaamte. Een man, losge-
maakt van moeders pappot door langdurige training en vuurproeven, aanvaardt een pro-
dukt van het korte leven, opent zich daarvoor en stemt zo met geregeld sexueel ver-
keer i n . Wanneer in het huis een meis je met maispap binnenkomt, b l i j f t iedereen z w i j -
gen, dat laat zich nu wel begri jpen. 
Het resultaat van het papeten was het binnengaan in het huis van de vrouw en de 
betrokkene schaamt zich daarvoor vanwege de grollen van de andere mannen. Het is 
dus de spot die de schaamteieweegbrengt en het is de anticipat ie daarop, die de jon-
geman soms zo lang doet aarzelen. De bespotting betreft de sexual i te i t , door mannen 
onder elkaar van kanttekeningen voorzien. De spot, zo bevestigt de EB ,b i j de term 
"poguru" bewerkt vernedering en zo schaamte. ( E B . I p. 454; p. 833) . 
Eenmaal dit leedvermaak achter de rug, b l i jk t het huwelijk best mee te val len. Wel -
iswaar is het opgeslotenheid ¡n de wereld van de vrouwen, maar de pap die men er re-
gelmatig kan halen, maakt het mogel i jk om o n d e r e l k a a r de voeding te genie-
ten en ze te delen met een aantal andere mannen; voorrecht van de publieke scheiding 
tussen mannen- en vrouwenwereld en bron van sakrale vreugde. 
4 . 6 . 1 . 4 De afwijkende prakt i jk; de novice voedt de peet zoals de vrouw haar man 
In het l icht van het hiervoor gevondene, kunnen we konstateren, dat in het publieke 
leven een scheiding tussen mannen en vrouwen funktioneert, die tot uitdrukking komt 
op het gebied van taakverdeling in verband met voedsel verwerving en -bereiding, zo-
goed als in verband met de lokat ie. In het mannenhuis eten mannen onder elkaar, in 
de vrouwenhutten eten mannen en vrouwen samen. Ze zitten met de rug naar elkaar toe 
en, wanneer de novice zich als de vrouw ten aanzien van haar man gedraagt, zit hij 
dus met de rug naar de peet toe. 
Deze houding symboliseert de publieke houding tussen de sexen, die ook privaat 
wordt gekontinueerd, maar betekent ze ook niet de geli jkwaardigheid van gever en 
nemer van een vrouw? Men springt waarschi jnl i jk op bij deze interpretatie die in st r i jd 
met de hierarchische waarden van de gever-nemer relatie i s . Wanneer echter geen 
exogamie, maar een middels preferentiële regels tot endogamie gereduceerde exoga-
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mie het geval is , dan betreft een huweli jk een fami l ie-aangelegenheid, een zaak van 
de c lans, die het publieke leven nauweli jks interesseert en vandaaruit ook geen onder-
streping kr i jg t . Het huweli jk is een vrouwenzaak en dus een clanaangelegenheid, 
waarin twee elementen: voeding en sex, moeten worden beschouwd. 
De voeding brengt man en vrouw tezamen in de hut van de vrouw, maar het eten ge-
beurt in een posit ie van rug tot rug, waardoor in de private sfeer de publieke konven-
tie wordt voortgezet. Hier is de voeding dus geen middel waarmee genegenheid, teza-
menheid, het op elkaar betrokken z i jn enzovoorts, tot uit ing komen, gel i jk in het 
mannenhuis het geval was. Wanneer de novice de peet bedient, zoals de vrouw haar 
man, dan drukt hi j zich ten aanzien van die peet in al z i jn onverbondenheid u i t , die 
hem binnen de bindingen rest: weliswaar "en f am i l i e " , maar verschil lende kanten 
opziende. 
4 .6 .2 Ba en rombe, vrouwen- en mannenwereld, 
De ba representeert de afgeslotenheid die zowel de wereld van de man als die van de 
vrouw tegenwoordigstelt. We noemen die representatie daarom een kultuurideaal , 
daar het door beide delen van de kuituur kan worden uitgedrukt. Verschil van mannen-
en vrouwenwereld is uitdrukbaar in het verschil van afgeslotenheid ten opzichte van op-
geslotenheid. De opgeslotenheid kent het dubbelkenmerk van voeding en sex en aan-
sluitend op de sex symboliseert de ba de huwelijkspartner van de novice. Nog vóór 
hij def ini t ief afscheid van de vrouwenwereld, gekenmerkt door de voestermoeder, 
heeft genomen, voorziet het ritueel al symbolisch ¡n de opvolging ervan door de we-
reld van de getrouwde vrouw. Voor beide situaties geldt: wiens pap men eet, diens 
macht men weet; de man is aanvankelijk ondergeschikt aan de wereld van z i jn moe-
der en vervolgens aan die van z i jn vrouw. 
De vrouwenwereld domineert empir isch de mannenwereld: dat laat zich niet alleen 
observeren, maar dat bevestigen ook de matri lokale regels en de symbol ieken. De 
peniskoker vertegenwoordigt de wereld van de echtgenote en knijpt een publieke 
erektie effektief af. De ba representeert de echtgenote en op het moment van de de-
f in i t ieve verankering in die wereld, moet het slachtoffer naar boven k i jken: hi j mag 
niet z ien . 
Alhoewel publ iekel i jk de slappe penis gesignaleerd wordt, betekent dit n iet , dat de 
boróro geen prakti jken kennen, waar een erektie bij voorkomt. Rotstekeningen met ' 
jachttaferelen tonen wél mannen met een erekt ie. ( S . p. 378) . Juist zoals we hier-
voor ( 4 . 4 . 3 . 2 ) noteerden, wordt ten aanzien van de natuur het biologische dominan-
tieschema gehanteerd, dat in de zichtbaarheid z i jn voorwaarden vindt, Is echter de 
kuituur in het geding, dan verschuift de schematiek van paral le l l ie naar symmet r i -
sche omkering, onder gel i jk t i jd ige verandering van de sensibele kwal i te i t : van zien 
naar horen. De novice mag het aanleggen van de ba niet z ien, maar in het gehuil van 
de peet en diens fami l ie en het gehuil van z i jn moeder hoort hij de betekenis. De 
vrouwen mogen de snorhouten niet z ien, maar horen hen zoemen en weten zo hun be-
tekenis. Wanneer we letten op de ronde vorm van de ba en op de vissevorm van de 
snorhouten, wanneer we memoreren dat de ronde paçu-vis het vrouweli jk genitaal 
symboliseerde dat onnoembaar was en de snorhouten die -behalve voor de ingewijden-
onzichtbaar moeten b l i j ven, dan konkluderen we dat de ba op kultuurl i jke wijze de va-
gina, het snorhout de penis symbol iseert . 
De prakti jk van het gebruik van de snorhouten maakt deze interpretatie van grote 
waarde. Het snorhout is een kultuur l i jk mannenmiddel om vrouwen en kinderen mee te 
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in t imideren. En zo heeft Morris z i jn biologisch model terug. Het heeft een vissevorm 
en is v ia een touw aan een stok bevestigd, waarmee de rombe door de lucht kan wor-
den gesl ingerd. Het zo voortgebracht gebrom is bij verschillende rituelen het signaal 
voor de vrouwen en kinderen om zich te verbergen; wie dat na zou laten, zou of een 
rombe of een daarmee opgeroepen geest kunnen zien en zeker sterven. Dit werkt temeer, 
daar de snorhouten zelf een mythologisch monster "a ige" of "a i j e " representeren: 
met s l i j k besmeurd en walgel i jk st inkend, zwart wezen, dat de jonge dode komt o m -
helzen in het begrafenisritueel. De ai je is zo dus een symbool van het korte leven en 
de dood. Bi jgevolg symboliseert het snorhout deze twee kwal i tei ten d ie , omdat tege-
l i j ker t i jd de penis wordt gesymbol iseert, mutatis mutandis ook op de penis van toe-
passing z i j n . Zoals we in 3 .5 .2 .2 hebben gezien, bestaat de groep van a ¡je meren-
deels uit slangen. De homologie van penis en slang zal eenieder duidel i jk z i j n . 
4 .6 .3 De geboorte van het kind 
Behalve mannen en vrouwen, z i jn er ook kinderen, die onze aandacht een ogenblik 
moeten vasthouden. Z i j z i jn de garantie van het mystieke bestaan, zoals we in de 
mythe van steen en bamboe ( S . 2 zie 3 . 1 . 2 . 1 ) al zagen. De bevall ing vindt in het 
bos plaats ( S . p. 293; Cook p. 591; Colb. 3 p. 44; E B . I p. 763) en, gelet op de 
uiteenlopende datering van de bronnen, is deze prakti jk opmerkel i jk konstant te 
noemen. De vrouw brengt haar kind tegen een boom leunend ter wereld en wordt daar-
bij door een of enige vrouwen geassisteerd. Bi j deze fysiologische gebeurtenis is de 
vader afwezig, hetgeen de str ikt vrouweli jke aard van de bevall ing onderstreept. 
Het leunen tegen een boom herneemt het hiervoor al genoemde karakter van de boom: 
homoloog met aarde (z ie 4 . 3 . 1 ) . Sommige bronnen leren, dat de vrouw, ter aanvul-
l ing van prakti jken van de echtgenoot, zich enige dagen van bepaalde soorten vast 
voedsel onthoudt. Ze eet geen vlees van de moerasschildpad, omdat het kind hier-
door rachit is zou kunnen kri jgen; danwei onthoudt ze zich bovendien van het vlees van 
landschildpad en kaimankrokodil (Co lb . 3 p. 44; E B . I p. 763) . Wat is de betekenis 
van dit gezamenli jke abstineren? (z ie 4 . 6 . 3 . 1 en 4 . 6 . 3 . 2 ) . 
Direkt na de bevall ing wordt het kind op de ogen geblazen. Terloops hebben we al 
gezegd, dat de orde van de natuur zich kenmerkt door zien en wel l icht is deze prak-
t i j k ook in dit verband te interpreteren. Het natuurl i jke k ind, nog door geen enkel r i -
tueel aan de kuituur verbonden, wordt op het voor de boróro wezenli jke zintuig gebla-
zen: het gezichtsvermogen. Het blazen zelf heeft hier de betekenis van versterking 
van, reiniging van het gezichtsvermogen. Met deze prakti jk treffen we een kategorie, 
die noch met aarde, noch met water maar wel met lucht homologabel i s . We weten, 
dat het vooral de bari is die de expl ic iete Ы aaspraktij ken onderneemt. "Bar i" kan zelfs 
"longen" betekenen. (Colb. 3 p. 2 8 6 ) . 
4 . 6 . 3 . 1 Voedsel-taboes bij de geboorte; hun betekenis 
Alhoewel het kind door de geboorte van z i jn ouders is gescheiden, is er nog geen 
enkele binding met het kultuurl i jke borórobestaan. De geboorte is een str ikte pr ivé-
zaak, waarom de samenleving zich verder niet bekommert. De ouders, maar in 
ieder geval de vader, onthouden zich van het in 4 .6 .3 genoemde voedsel, dat als 
gemeenschappelijk kenmerk heeft afkomstig te z i jn van dieren met een pantser. De 
kaiman is een langwerpig dier, de schildpadden z i jn bolvormig . (of ovaa l ) . We 
kunnen de pantsering uitleggen als een kwal i tei t van de afgeslotenheid. Is het verbod 
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er dan, omdat schildpadden en krokodil len een lang leven is gegund? De krokodil is 
het symbool van de ouderdom. (OS. p. 303) . Waarom geen krokodil lenvlees als dat 
afkomstig is van een langlevend dier? De krokodil wordt graag gegeten, men kent 
zelfs een aparte jachttechniek (Colb. 3 p. 77-78) ; waarom dan dit verbod met het oog 
op de gezondheid van het kind? Waarom geen vlees van lang levende, gepantserde 
dieren? Is het vanwege hun pantser, een uitwendig skelet , en de onmogeli jkheid om 
binnen een bepantsering veel te groeien? Er was sprake van de vrees voor rachit is 
van het k ind, door het eten van de schi ldpad. De interpretatie l i jk t te houden. Zou 
deze niet kunnen worden veralgemeniseerd voor al deze pantserdieren? Als de interpre-
tatie opgaat, moet het mogel i jk z i jn pantservormen te vinden, die deze beperking niet 
hebben en derhalve een hoog kultureel aanzien (kunnen) hebben. In feite is dat het ge-
val met de gordeldieren, d ie , zoals de afb. in E B . I p. 566 laat z ien, z ich tot een 
gepantserde bal kunnen oprol len, maar in het alledaagse leven uiteraard slechts gedeel-
te l i jk afgesloten rondgaan. De interpretatie wordt bovendien nog verstevigd door de 
mythe van de Bakororodogue. Daar laat de vader z i jn tweeling (die hij uit de buik van 
de geopende vrouw heeft gekrabd) enige t i j d in een kalebas om ze er, nadat ze f l ink 
gegroeid z i j n , uit te nemen en te voeden. Op het eerste gezicht l i jk t deze toedracht 
in s t r i jd met de interpretatie, maar bij nader toezien ontdekken we, dat de jaguar de 
overmatige geopendheid waaruit hi j de tweeling redt, kompenseert door overmatige 
geslotenheid en zo, op dezelfde termen de dialekt iek van het borórobestaan recht 
doet. 
4 . 6 . 3 . 1 . 1 Voedseltaboes bi j de geboorte, alternatieve interpretatie 
Ook wanneer de bovenstaande interpretatie fragiel moet heten, b l i j f t gelden, dat het 
voedsel taboe de zorg van de ouders voor hun nieuwgeborene tot uitdrukking'brengt. 
Omdat hi j nog geen deel van de kuituur uitmaakt en anderzijds de kulturele zorg voor-
waarde voor z i jn voorspoedige groei betekent, moet niet de nieuwgeborene maar moeten 
z i jn ouders recht doen aan de eisen en inzichten van de borórosamenleving. In dat 
perspektief wordt begr i jpel i jk , waarom niet het k ind, maar de vader de medici jnen 
inneemt, wanneer het kind ziek i s . ( S . p. 293) . Man en vrouw werken samen met 
het oog op het k ind . Hier vinden we de posit ieve term van het huwel i jk , waarvan de 
EB leert, dat de betrokken man en vrouw geen ouders in onze betekenis z i j n , maar 
onmisbare elementen om het voortzetten van de subclan te verzekeren. Hun samen-
werking is een sociale en fysiologische kwest ie, die verder geen bindingen kent en 
daarvandaan, dat ieder voorwendsel voor een scheiding voldoet om die scheiding te 
effektueren. ( E B . I p. 435) . 
A ls het dus met het oog op de kontinuiteit van de subclan is , dat de vader zich van 
voedsel onthoudt, alsook van koud water ( E B . I . p. 763) en bovendien een bepaalde 
wortel kauwt, die darmstoornissen veroorzaakt en waarvan hi j gaat braken, dan vinden 
we wel l icht hier het kader, waarin we de taboegegevens het best ordenen zonder verdere 
pogingen om een preciesere betekenis en/of een strukturele relatie met andere p rak t i j -
ken te achterhalen. De genoemde prakti jken eindigen na het I ipdoorborings- en naam-
gevingsritueel voor de jongen en het verlenen van een naam aan het meisje zonder 
verder r i tuee l . 
De I ipdoorboring vindt plaats op een hoogte buiten het dorp(Cook p. 62) en betreft 
dus een natuurl i jke hoogte, waar een kultuurl i jke opening wordt gepraktiseerd. Het door-
boringsinstrument "baragara" bestaat uit een aangespitst bot, met zeer lange veren 
versierd. We postuleren een homologie tussen bot en aarde. 
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Wat betreft de braakwortel : de béo-uk-jorubo is een magische plant, "van de sar ie-
m a " , die wordt ingenomen door de man "om deel te hebben aan de ongemakken van de 
vrouw", zo leert de E B . (I p. 454) . Deze interpretatie slui t niet u i t , dat de konsump-
t ie van de wortel buiten de menstruatie om, zoals hier bij de beval l ing, nog een 
tweede betekenis kan kr i jgen: versterking van de kracht van het k ind, parallel aan 
het mythische voorbeeld van de Bakororodogue. (z ie S . 5 ) . Z i j n karakteristiek "van 
de sariema" te z i j n , slaat op de grote h i t te , die deze snelle loopvogel representeert. 
(c f . E B . I art . boeru k'iari p. 503 en E B . I p . 267) . In het l icht van deze hit tever-
wekker wordt het verbod om koud water te drinken, begri jpel i jker. Sluiten we deze 
passage af met op te merken, dat de baragara gemaakt is van het bot van een zoog-
dier (atubo ra: een hertachtige) of een vogel (beo ra: de sar iema: Cariama Cr is ta ta) . 
4 .7 Konklusies 
Het huweli jk is een kul tuur l i jke regulering van een "sex plus" re lat ie . De "p lus" van 
deze relatie kan voor iedere kuituur zeer verschi l len, de sex -die nergens ontbreekt-
betreft een biologisch model , waarop de betrokken kuituur naar hartelust b l i jk t te kun-
nen variëren en kombineren. Voor de boróro bestaat een huweli jk uit sex plus voeding. 
Deze termen z i jn niet verwisselbaar. Sex en voeding z i jn ook reeds vóór het huweli jk 
in de kuituur aanwezig. Het huwel i jksinst i tuut regelt bi j de boróro slechts het clanbe-
lang. Verder bl i jven de partners zo goed mogel i jk gescheiden. De ba symboliseert 
de mogeli jkheid van een huwel i jk , ju ist zoals E B . I p. 628 vermeldde; trouwen is 
een prakti jk d ie, in onderscheid tot de meeste andere mannenprakti jken, de vrouw 
nodig heeft. Een baverleningsritueel symboliseert primair een relatie met de man-
nenwereld en vervolgens een relatie met de vrouwenwereld, getuige de dubbele prakt i jk 
bi j het aanleggen van de ba. 
Met betrekking tot de vrouwenwereld kan de ba zowel de bruiden van de peet als die 
van de novice symboliseren; dit hangt af van de drager en van z i jn posit ie in het r i t u -
ee l . Daar in een ritueel kode en boodschap (de zichtbare ba en z i jn mogel i jke bete-
kenis) niet afzonderli jk kunnen worden bestudeerd ( in een synchronistische interpre-
tat ie en analyse), moet de uit een synchrone bl ik afkomstige, valse al ternat iefstel-
l ing van de symboliek van de ba, worden afgewezen ten gunste van een aan beteke-
nissen r i jkere, diachronische interpretatie van het r i tueel . Dan vinden we dat ontvou-
wen en gevouwen bladeren de omgekeerde presentie van vrouwen tegenwoordig s t e l -
len. 
De baverlening symboliseert op de voorgrond de toetreding tot de mannenwereld, op 
de achtergrond echter het alweer gekluisterd z i jn aan de natuurl i jke wereld, omdat de 
ba een symbool van de vagina i s . Omgekeerd symboliseert de rombe de penis, die de 
niet- ingewijden nimmer mogen z ien . Het zichtbare, natuurl i jke dominantieschema is 
ег апдэп door een hoorbare, kultuurl i jke overheersing. 
4 . 7 . 1 De ordening van de vrouwen 
Als het huweli jk een relatie van sex-plus-voeding tot uitdrukking brengt en als het 
huweli jk tegel i jkert i jd voor de betrokkenen een vrouwenaangelegenheid is , die de 
clan aangaat, maar niet de voortreffel i jke gemeenschap van de mannen, dan moeten 
in de kwal iteiten van sex-plus-voeding de elementen gevonden worden, waarmee de 
vrouwenwereld wordt gediffrentieerd. 
We zagen dat gehuwde vrouwen, dat wi l zeggen, wezens die zowel sex als voeding 
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representeren, de toegang tot het mannenhuis verboden i s . De gehuwde vrouw staat 
als profaan aan de periferie van de sakrale wereld. Kenneli jk z i jn zowel de sex als 
de voeding een natuurli jke kategorie, die de kuituur tot een marginaal fenomeen 
maakt. In een samenleving waar de voedsel verwerving een zeer grote plaats inneemt 
en waar de vrouwen daarin weer een fe i te l i jk maar níet ceremonieel erkende grote 
rol spelen, hoeft deze toeordening van de voeding aan de kategorie van de natuur niet 
te verbazen. Dat zegt overigens niet, dat de voeding geheel en al profaan geviseerd 
wordt, want de mythe maakt juist het van voedsel doen versteken van kinderen, die 
nog recht op een voedstermoeder hebben, tot een algemeen thema (M1 M2 M5 M34 
enz. ) en de zorg voor de gezondheid van de pasgeborenen door voedingstaboes aan de 
kant van de man (eventueel geassisteerd door de vrouw),onderstreept nog eens het be-
lang van de voeding in verband met het k ind . Niet temin is de vrouw een voedstermoe-
der, terwij l de man onder de taboes een voese labst inent i s . De vrouw verstrekt de 
voeding, de man onthoudt zich van voeding in het belang van het k ind. 
Maar wanneer aan de voedings- en sexrkategorie, d . w . z . die van de gehuwde vrou-
wen, de toegang tot het mannenhuis verboden is en hun kwal i te i t wordt bepaald in 
het verstrekken van voedsel aan de kinderen en van sex aan de echtgenoot, onderken-
nen we tegel i jker t i jd , met gebruikmaking van dezelfde elementen van sex en voeding, 
de groep der ongehuwde vrouwen. Deze valt uiteen in vrouwen met een voedingspre-
sent voor de man, die het mannenhuis mogen betreden, en vrouwen met een sexpo-
tentieel , die praktisch het mannenhuis kunnen worden binnengetrokken. Vr i jw i l l ige 
of geforceerde entree van de kategorie der ongehuwde vrouwen put middels de thema's 
van sex en voeding -die nu per sub-groep gedistribueerd z i j n - de mogel i jke redenen 
u i t . Het voedsel present wordt met het oog op sexueel verkeer ( in het belang van de 
clan) gedaan. De roof wordt, met voorbijzien aan een voedsel aspekt, geprakt i zeerd 
met een direkt sexueel oogmerk. Ongehuwde vrouwen voor de sex en ongehuwde 
vrouwen voor de voeding, verhouden zich daarmee empir isch diametraal , want de 
eerste groep dient de belangen van de mannen, de tweede de belangen van de vrou-
wen (de c l an ) . De gehele kategorie van ongehuwde vrouwen verhoudt zich concen-
trisch ten aanzien van die der gehuwde vrouwen, omdat ze weliswaar een element 
met deze gemeen hebben, maar tegel i jkert i jd een centraal verschil bewerken: de 
toegang tot het mannenhuis: v r i jw i l l i g of onv r i jw i l l i g . 
Gelet op het verbod, dat een konstant gegeven is , verhouden de getrouwde vrou-
wen zich tot de ongetrouwde, die het mannenhuis betreden, eveneens diametraal in 
de empir ie en concentrisch in het model . Want wat de een verboden is , is de ander 
geoorloofd, wat voor de een konstant geldt, geldt voor de ander alternerend. De ka-
tegorie van vrouwen die alternerend toegang hebben, onderscheidt zich intern even-
eens diametraal in de empir ie, maar concentrisch in het model , omdat, gelet op de 
voeding, hun entree minimaal is (eenmalig of enkele keren) en, gelet op de sex, ma-
ximaal is (een ongelimiteerd aantal keren). Het heeft er al le schi jn van, dat de 
voeding een tendens naar konstantie, de sex een tendens naar verandering kr i jgt b i j -
gemeten. Dit is in overeenstemminq met de empir ie , waar de vrouwen de dageli jkse 
voeding verzorgen -voor mannen zogoed als voor kinderen- en de sex een verandering 
bewerkt, zowel in de opgeslotenheid en afgeslotenheid van de man, als in de leden 
van de samenleving, die zich op deze wi jze voortzet. 
Omdat de voeding, waarvoor de vrouw zorg draagt, plantaardige voeding betreft en 
omdat de w i j ze , waarop het voortdurende leven wordt gedacht, zich middels het p lan-
tenrijk laat symbol izeren (de bamboe), is de toeordening van sex en voeding aan de 
vrouwen een konsistent en gestruktureerd gegeven. We kunnen er het volgende model 
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van schetsen : 
F ig . 14. De vrouwen en hun toegang tot het mannenhuis. 




( kont i nu i tei t ) geoor- adrrfoek 
loofd (voeding) 
(alternerend) 
minimaal ^ ^ maximaal 
(eenmaal) (herhaaldeli jk) 
sex 
(verandering) 
B i j het tot stand komen van dit model , hebben verreweg de meeste argumenten gege-
vens aan de empir ie ontleend. Men kan zich voorstel len, dat een nadere inspektie 
van de mythen nieuwe thema's naar voren brengt, waarvan gevraagd moet worden, i n -
hoeverre ze dit model zul len w i jz igen. We hebben hier immers een negatief (verbods-) 
model . Daar het de vrouwen betreft, is het ook een profaan model , maar de vraag 
die zich s te l t , i s : wat doen we dan met de sakrale prostituees die in het mannenhuis 
optreden? Von den Steinen maakt al melding van dit verschijnsel : "De mannen gingen 
dagen- of wekenlang op jacht; soms begeleid door enige vrouwen" ( S . p. 369), maar 
denkbaar is , dat we hier met een kollektieve jacht van doen hebben, waarbij ook de 
vrouwen meegaan en de in 2.1 besproken, voorlopige kampementen worden ingericht. 
De mythe van de vrouw Meriroddo ( E B . II p. 831-836) voert evenwel een lichte vrouw 
op het voorplan en deze frekwenteert het mannenhuis. De auteurs van de Encyclope-
die leiden de mythe in met op te merken, dat deze legende de rehabil i tat ie van een 
l ichte vrouw betekent, ( p . 831) . 
Kort samengevat leert de mythe: Een mooie vrouw die het mannenhuis regelmatig 
bezocht, wordt zwanger van een lipsieraad van de held Kuiéje Kúri dat ze hem, terwi j l 
h i j z ich ziek en koortsig in het water verfr ist , ontfutselt en tussen haar ceintuur op-
bergt. Zo zwanger geworden, baart ze een kind, dat snel tot een schone jongeling 
opgroeit en de jaloezie der overigen wekt, die de naam van de gelukbrengende vader 
te weten wi l len komen. Middels een l ist is dit snel geregeld: men ontdekt, dat het 
Kuiéje Kúri was die Meriroddo had zwanger gemaakt en men wi l z i jn zoon honen. 
Met behulp van goede raad van de kant van de grootmoeder van vaders zi jde slaagt 
de held erin om de wraaklustigen te overtroeven. Daarop laten de boróro hem met 
rust. Meriroddo sterft door de beet van een cobra (een slecht omen, zie 2 . 3 . 1 . 2 . 2 . 2 ) 
en er heerst grote droefenis onder de mannen die deze mooie vrouw beminden. De 
doodszangen worden ingezet, maar niemand slaagt in het maken van een passende 
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zang. Maar de jongeman Ino (een zangvogel) zingt z o ' n mooi l i e d , dat de zang "Meri· 
roddo" van dan af bi j de begrafenissen wordt herhaald. 
Wanneer we ons afvragen op welke wi jze deze publieke en dus sakrale vrouw in bo­
venstaand model past, dan moet gekonstateerd worden, dat een uitbreiding nodig i s . 
Tegenover de vrouwen die de toegang verboden i s , moet de publieke vrouw worden ge­
schetst die steeds toegang heeft. 
Daarmee wordt des te duideli jker bevestigd, dat de as voeding (aanzoek) - roof (sex) 
een bemiddeling is van de str ikte verbodsbepaling en de ongelimiteerde entree. Maar 
de termen van de basis van de nieuwe drrehoek bl i jven gel i jk aan die van de oude, de 
vrouwen bl i jven in negatief geordend. 
F ig. 15. Komplement van de vrouwen en hun toegang tot het mannenhuis 









ongehuwd ( I ¡ppenstaaf ) sakraal 
Meriroddo wordt zwanger van een lippenstaaf. Dit sieraad, kenmerk van de bororoman, 
waarvan Von den Steinen al melding maakt, is hier een symbool van het manneli jk 
l id (een s taa f ) . De mythe leert dat het de held niet kan schelen, dat hem dit werd 
ontfutseld, "want hi j beschouwde het als een gemeenschappelijk objekt en van weinig 
waarde bovendien". In feite echter is de doorboorde onderlip het al le mannen gemeen-
schappeli jke kenmerk van hoge waarde, want het is het resultaat van de eerste ku l tu -
rele akt : de lipdoorboring t i jdens het naamgevingsritueel. De lippenstaaf die in dit 
gemaakte gat past, is in de mythe echter van weinig waarde, omdat het op metafore 
wi jze sex en voeding verenigt (staaf en mond) . Dit r i tuele voorwerp, dat op een hoge 
plaats buiten het dorp (Cook) op een hoge plaats aan het l i j f wordt bevestigd, is de 
tegenhanger en omkering van de ba: niet rond,maar langwerpig, niet laag maar hoog, 
geen teken van afgeslotenheid maar symbool van mannel i jkheid. Dát ook is de reden 
van het bl i jvende negatief van de vrouw in het uitgebreide model . 
De mythe ziet vanuit het gezichtspunt van de man, zelfs wanneer de vrouw centraal 
wordt gesteld. 
4 . 7 . 1 . 1 Enige nadere aspekten van de mythe van Meriroddo ( S . 10) 
Alhoewel verder los van deze konklusies betreffende de vrouwen, biedt S. 10 een aan-
tal aspekten die voor onze gehele studie verhelderend z i j n . 
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Allereerst treedt bi j de pogingen om de zoon van Meriroddo te beschamen, een groot-
moeder -nu van vaderszi jde, ju ist zoals LS. voor de oude varianten van M1 verhaalt-
als raadgever aan de onvolwassen man op. Haar raad bestaat in het geven van magische, 
suksesvolle adviezen ( ju is t als in M1 het geven van het toverstokje) ter zake van on-
dernemingen die een kul tuur l i jke dood (de beschaming) beogen ( ju is t als in M1 
de tocht naar de zielenesten, die echter gevolg en geen bewerker van beschaming z i j n ) . 
De grootmoeder staat model voor de magische vermogens van de vrouwenwereld en · 
vormt zo een konstante bedreiging voor de l isten van de mannenwereld. 
Vervolgens wordt bij een van de beschamingspogingen als advies door haar gege-
ven, om de geest Burekóibo te bidden hulp te geven. We hebben deze geest ontmoet 
als synthese van M e r i ' s aspekten in de triangel der verandering (z ie 3 . 5 . 2 . 3 ) . Juist 
als daar, moet hij optreden met betrekking tot een maisprobleem. De mythe leert: 
"De mannen besloten vervolgens om een rooiveld met mais te planten, zodat ze hun 
kinderen ve le, r i jpe kolven konden geven, (en wel voordat de vader van de zoon van 
Meriroddo dat kon) . 
Opoe geeft als advies: "Plant ook j i j ma is , maar wanneer je zaai t , vraag dan aan de 
geest Burekóibo het volgende: "M i j n vader, maak dat deze maiskolven voortbrengt zo 
groot als de acur ipalmnoten". Hij deed zoals bevolen en oogstte onmiddel l i jk een 
groeiend maïsveld, dat enorme kolven had, tot grote vreugde van de zoon van Me r i -
roddo die zich uitbundig vo ls topte" . 
De relatie van Burekóibo met de mais is daarmee voor de boróromythen pertinent. Hi j 
is zowel de oorzaak van de veranderde oogstwi jze, als volvoerder van hun groei. Per-
tinent verschil daarin is de onachtzaamheid van een vrouw en de toegewendheid van een 
man. Gevolg: moeizame maisverbouw versus suksesvolle onmiddel l i jke oogst. 
Nog een derde thema vraagt onze aandacht. Dit loopt vooruit op de resultaten van 
onze jaguar-analyse in afdeling v i j f . Tijdens een andere poging tot beschaming, ad-
viseert grootmoeder als tegenzet op een voorgenomen aigojacht: zoek snel een stuk 
droog hout met een rode knoest aan het oppervlak. Doe zoals voordien ( d . w . z . zeg: 
verander je in een aigo, verander je in een aigo -voordien moest di t i . v . m . een ade-
laarsjacht worden gezegd, zie hierna) en je zult z ien , dat, wanneer je het openmaakt, 
er een enorme gri jze luipaard ( d . w . z . aigo, Felis concolor E B . I p. I5) uit komt ,d ie 
klaar ¡s om naar het dorp gebracht te worden. Met de tanden van het zo verworven roof-
dier maakt de held een mooie hanger voor Meriroddo, terwi j l de andere mannen zonder 
sukses van de jacht terugkeren. De poging herhaalt zich voor een echte jaguar. Nu 
moet de held een zwart knoestig houtblok opzoeken. De gevlekte jaguar (adugo, Felis 
uncia E B . I p. 2) komt tevoorschijn en ook van z i jn tanden wordt voor Meriroddo een 
mooie hanger gemaakt, terwi j l de andere mannen met niets terugkeren. De jaguar-
achtigen resulteren dus uit rood-en zwartknoestige houtblokken, die een gri jze resp. 
gevlekte soort op magische wi jze doen naar voren komen. Rood en gr i js sluiten e l -
kaar kenneli jk niet u i t . (z ie verder 5 . 3 . 2 . 1 ) . 
Tenslotte vinden we bi j de pogingen tot beschaming een jacht op een wit te adelaar. 
Grootmoeder adviseert: "Ga op zoek naar veel bladeren die op de veren van de staart 
van de jacu (een vogel "parigogo", Penelope boliviana of kleine erna E B . I p. 860) 
l i j ken . Maak er een mooi dek van, bedek het met andere bladeren en takken, ga er 
dan vanaf staan en zeg: "Verander je in een adelaar, verander je in een adelaar". 
Onmiddel l i jk zul je het wi t te verenpak ontdekken dat je z o e k t " . . M e t deze veren ver-
siert de held z i jn zoon. De overige mannen komen met lege handen thuis . De zaak 
herhaalt zich in een jacht op een andere adelaar. 
Dit wi t te verenpak, op magische wi jze verkregen, treffen we in een eveneens mag i -
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sehe kontekst aan in S. 5, de mythe van de Bakororodogue. Daar zetten de helden 
zich op de veren van een echte adelaar (althans een mythisch bestaande), hier schept 
de held op magische wi jze een mythische adelaar. Bovendien komt de toedekking 
met takken en bladeren overeen met de w i j z e , waarop Meri z i jn broer Ari ten leven 
wekt. (z ie 5 . 2 . 3 ) . De procedure is dus niet toeval l ig, maar behoort tot de gethema-
tizeerde voorstel l ingswijzen van de betrokkenen. 
Deze mythe kent nog een andere beschaming. Ze speelt z ich af na de dood van M e -
riroddo en vooraf aan de mooie zang die Ino maakt. Bi j de dodenwake komt een Bace 
Koguio (wi t te reiger) de rouwende mannenhut binnen en stru ikel t . Hi j maakt daarbij 
zulke ongelukkige bewegingen, dat sommigen in de lach schieten, maar anderen weten 
zich ernstig te houden en weer anderen lachen nauwel i jks. De rouwenden worden " a r a ' s " 
genoemd. Die van de nabure-, de kuiddo- en de kurugugwa-clan (deze laatste clan 
is geen ara, maar wel een vogel : de adelaar M i Ivano chi mango, een van de soorten 
waar de held op magische wi jze aan gekomen is , ( c f . E B . I. р. 767-768) hadden 
niet gelachen en krijgen ter herinnering daaraan dicht bi j hun ogen strepen, die d u i ­
den op tranensporen; die een beetje lachten kri jgen gele sporen bij de ogen ter aan­
duiding van de bewogenheid (de vochtigheid die was achtergebleven); tenslotte kri jgen 
de vogels die lachten, n iets. 
Binnen deze mythe wordt dus tegel i jk een expl ikat ie gegeven van de strepen op de 
arakop rond de ogen. De bewerker: de struikelende reiger, is al evenmin toeval l ig . 
We zul len hem in 5 . 4 . 1 . 1 en 5 . 4 . 1 . 2 nog tegenkomen als representant van water 
en dood. Samen met de hierboven genoemde planten is de thematiek van dood en 
verri jzenis op verlei wi jze in de mythe tot uitdrukking gebracht. 
4 . 7 . 2 Mannen, vrouwen en kinderen 
Na deze korte excursie in mythenland, keren we terug naar onze konklusies. Wanneer 
de taak van de moeder als voedster van de kinderen wordt benadrukt en de vrouwen n iet­
temin ook de mannen voeden, dan kunnen we, uitgaande van de door Lévi-Strauss 
gedemonstreerde triangel van rauw, gekookt en verrot, vragen, op welke wi jze zich 
daarin de mannen, vrouwen en kinderen laten begri jpen. Zonder veel moeite worden 
de kinderen als rauw geklasseerd, allereerst vanwege hun natuurl i jkheid, die nog niet 
door de samenlevingsrituelen van in i t iat ie en trainingstochten is getransformeerd 
( imp l ic ie t betekent d i t , dat alleen op manneli jke kinderen de aandacht va l t , zoals 
M 1 , M 2 , M5, M34,zogoed als ook de mythe van Meriroddo dit te kennen geef t ) , 
vervolgens vanwege de wi jze , waarop de bevall ing plaats vindt (buiten het dorp) en de 
betekenis die daardoor aan het I ipdoorboringsritueel moet worden toegekend: het geven 
van een naam is het verstrekken van deelname aan de samenleving (daarom is de naam-
verlening buiten het dorp; met de naam keert de nieuwe boróro in het dorp terug). 
Ook de mannen vormen weinig probleem. Z i j vertegenwoordigen de kuituur bi j u i t -
stek en derhalve z i jn ze, in bororotermen, gekookt. Koken is in de mythologie de trans-
formatie van natuur naar kuituur (de empir ie kent ook braden, bakken en rauwe kon-
sumpt ies) , hetgeen door het thema van het water, dat door koken geïmpliceerd is , 
al evenmin een verrassing wekt. Verderop zullen we gelegenheid hebben deze gekookt-
heid als kultuurdist inktief nog verder te onderbouwen (z ie 5 . 3 ) . Rest voor de vrou-
wen de kategorie van verrot. Voorzover het een oude vrouw betreft, is hier geen pro-
b leem. Oude vrouwen st inken, praktizeren magie en manifesteren zich in een vrees-
wekkend wezen als de Marugoddu. Het z i jn moeders wier voedstertaak (z ie b i j v . de 
nieuwe versie van M1 expl ic iet) ten einde is . 
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\p 4 .2 vroegen we ons af, waarom de kógu een modieus aspekt kende. Nu kunnen we 
daarop het antwoord geven. Als de kógu vooral door de jonge en niet door de oude 
vrouwen wordt gedragen, dan is dat vanwege de overbodigheid van de kógu voor deze 
laatste kategorie. De kogu kompenseert de overmatige geopendheid door overmatige 
omslotenheid. Dit probleem speelt voor een vrouw die de menopauze achter de rug 
heeft, geen rol meer. Haar natuurl i jke geopendheid is ook natuurl i jk gesloten. Maar 
daarmee z i jn de oude vrouwen tegel i jk overgegaan van de posit ie tussen rauw en ver-
rot i n , maar die van verrot a l leen: ze z i jn immers niet langer open (homoloog met 
rauw). Wanneer de rauwe natuur gevloden is , rest slechts de stank. En tegen een 
stank waarvan de empir ie vaak genoeg het bewijs levert om de ideologische stank 
onuitroeibaar te maken, is geen kruid gewassen. 
Maar hoe plaatsen we in dit schema de ongetrouwde, jonge vrouwen en de nog zo-
gende, getrouwde vrouwen? Hun dubbelkenmerk van sex en voeding wi js t er op, .dat 
eenzinnige ordening uitgesloten i s . Naar hun sexaspekt z i jn ze natuur, maar z i jn ze 
ook rauw? Naar hun voedingsaspekt z i jn ze eveneens natuur, dus rauw? 
M5 geeft hier het antwoord. Ze z i jn exemplarisch in de vrouw Bir imoddo gerepre-
senteerd, die de oorzaak van de ziekte en dood ¡s door vissen te verzwelgen (rauw) , 
die vervolgens in de vorm van ziekten uitgewasemd worden (ver ro t ) . Ze z i jn der-
halve rauw en verrot ondanks zichzelf , want de mythe draagt er zorg voor dat de 
gassen alom uitgewasemd worden, behalve op de natuurl i jke manier: v ia de anus 
( in tegenstell ing tot de ook in M5 opererende grootmoeder). Vrouwen vormen het twee-
de plan. Hun natuurl i jkheid tegen wi l en dank in , is in de vloeiingen en baringen mani -
fest in het dubbele aspekt van geopendheid (rauwe natuur) en stank (verrotte natuur). 
Daarom is er geen sprake van een gel i jkste l l ing tussen openen - natuur - slecht en 
slui ten - kuituur - goed, of stinken - natuur - slecht en koken - kuituur - goed. Z o ' η 
gezichtspunt zou de vrouw werkel i jk centraal denken en dit wordt in de mythologie 
uit al le macht vermeden. Er is een dialektiek van openen en sluiten en deze moet 
rekening houden met de periodiciteit van rauw en verrot. Het kultuurl i jke antwoord 
daarop is het koken; in al z i jn aspekten en transformaties een bemiddeling van water 
en vuur middels een kultuurl i jk voorwerp: de kookpot, in de overigens onveranderlijke 
veranderingsketen van rauw naar verrot, die de natuur present s t e l t . 
Nu begrijpen we, waarom vrouwen ondermaats of overmaats z i j n . De ju iste maat 
ontbreekt hen, omdat dit het gezichtspunt van de kuituur uitdrukt, een gezichtspunt 
dat slechts dat van de mannen i s . Nu ook begrijpen we de marginale plaats van het 
kind in de kuituur. De samenleving is gedefinieerd in termen van de jachtgemeen-
schap, het overige is aanhangsel. Maar ook aan het aanhangsel komt een volwaar­
dige ( z i j het secundaire) plaats toe. Het kind is de konkretizering van de belofte van 
verri jzend leven, de vrouw is de bemiddelaarster daarvan, zodat, ideologisch gezien, 
het universum zich sluiten kan, alhoewel het de geopendheid van de natuur op dub­
bele wi jze moet aksepteren in rauwe of verrotte vrouwen en rauwe kinderen. 
Nog steeds ideologisch gesproken, is de vrouw niet het tweede maar het derde 
plan ), omdat het manneli jke kind voorrang heeft op z i jn moeder: van meet af aan is 
hij deel van de samenleving door het I ipdoorborings- en naamgevingsritueel. Deze 
ideologie werkt in mythe en prakti jk (empir ie) door. In S.5 konden we lezen, dat de 
jaguar z i jn vrouw aanspreekt met "Dinges, dinges, let goed op"(regel 79). Het doku-
ment van FR. leert, dat op een fazenda een hoofdman aan de mannen de (geimpor-
)Voor voetnoot zie volgende blad 
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teerde) vrouwen als volgt voorstelt: "Deze vrouw is getrouwd, deze is ongehuwd, deze 
andere is ook ongehuwd enz." (FR .p . 382). Daar we hier van doen hebben met een 
praktisch probleem (de import was het gevolg van jalouzie onder de mannen, die slechts 
twee of: drie vrouwen voor veertig man hadden), ligt de nadruk op de gehuwdheid of on- 
gehuwdheid voor de hand. Maar niet minder signifikant is, dat deze voorstelling zich 
laat parafraseren als: deze dinges is getrouwd en deze ongetrouwd. Z e lfs  al hebben 
vrouwen wel een naam, dan nog zorgen de mannen ervoor , dat dit geen enkele beteke­
n is bijgemeten krijgt.
x )E r is een verband tussen woede, irritatie en de braakwortel. A lle  drie zijn  hitteverwek- 
kend (vuur). Maar de braak- en diarrheewortel bewerkt een kuituurlijke woede (de hel­
den uit S.5), dan wel een kultuurlijke sterkte (de vader onder het voedseltaboe bij de 
geboorte zie 4 .6 .3 .1 .1 ), terwijl woede vanwege een ongepast gedrag (held M.5 w e i­
gert mannenhuis te frekwenteren door zich in vrouwenwereld op te sluiten; opoe raakt 
geirriteerd) een oude vrouw dan wel een krachtige hoofdman (vader M .1 woedend op 
zoon die moeder verkracht heeft) op het toneel brengt, die allebei (met pijlen door­
boord in de anus of in de buik gespiest door een hertegewei d .w .z . geopend) hun einde 
vinden. Ze lfs wanneer opoe M .5  zich kuituurlijk georienteerd gedraagt (ze irriteert 
zich over de regel schending), is ze niet minder een stinkdier (de darmgassen; z ie  nu 
de proef met de buidelrat in CC: Cantate de la Sarigue); ze lfs wanneer vader M .1 
zich kuituurlijk georienteerd gedraagt (zoekt de in itiatie te voltrekken, waai’ voorbij de 
held zich door de verkrachting heeft geplaatst), is hij niet minder onderliggend of, an­
ders gezegd wordt hij door zijn zoon gedomineerd. Betekent dit niet, dat de kultuurre- 
gels pas werkelijk effektief op de geinitieerden van toepassing zijn en dat im pliciet te 
kennen gegeven wordt, dat beide figuren zich onmatig ten aanzien van nog kinderen ge- 
dragen?Zo ja, dan is het kind inderdaad het tweede plan en zijn de vrouwen het derde 
plan. Een relatie tussen braakwortel en vasten (zie de mythe van het monster Butoriku 
-hier niet opgenomen Colb. 3 p. 240-241, EB . II p. 777-813), ligt in de omkering van 
krachtverwerving. De wortel ontledigt de gevulde maag en darmen in één klap, het vas­
ten ontledigt gele ide lijk. Beide manieren wekken kultuurlijke hitte en kracht door ont- 
lediging.

Afdeling V H E T T H E M A V A N DE W A T E R V L O E D EN V A N D E J A G U A R 
Arce ç-tawujedyi 
Esquema da pintura somática do Adugo Ba-
kororo denominada adúgo-dóge ç'dugo, pin-
Representatie van de Adugo Bakororo 
( grote jaguar; uit EBI p. 122 ) 
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5. Het thema van de watervloed 
Colb. 3 levert ons de mythe van Jokurugwa of Merir iporo, wiens handelen aróe Jakomea 
beledigt en tengevolge waarvan de wateren s t i jgen. ( S . 3 ) . EB . II geeft nieuwe, met var i -
anten verri jkte versies (S .3b en S.3c) waarin Jakomea eveneens de wateren tot kort on -
der een hoge bergtop laat s t i jgen. Vatten we de oudste versie kort samen: de held ver-
wacht een r i jke visvangst, maar vindt in plaats daarvan Jakomea in z i jn net. Hij beschiet 
hem met p i j len en de wateren s t i jgen. De held waarschuwt de andere mannen, rent naar 
het dorp, waarschuwt, gri jpt een fakkel uit de hut van z i jn vrouw en vlucht de bergen in . 
Het water st i jg t tot onder de hoogste top, waarop de held zich heeft teruggetrokken. Hij 
werpt gloeiende stenen in het water, dat daarop afneemt. Wanneer de aarde weer droog 
l ig t , daalt de held af en bemerkt dat ieder is omgekomen. Hij ontmoet echter een vrouw-
tjespobogo die z i jn taal spreekt, heeft gemeenschap met haar en uit hun samenleving 
komen tussenvormen van mens en hert en tenslotte weer mensen. De held deelt ze in 
Tugare en Cera in en verordent dat ze elkaar over en weer moeten trouwen. 
Aan deze versie loopt S.3b vr i jwel paral le l . Maar nu heeft de held een zoontje aan wie 
t i jdens het vissen een paçuvis getoond wordt, terwi j l men spot: k i j k , het genitaal van je 
moeder. De jongen vertelt dit z i jn vader, moet het verhaal herhalen en daarop gri jpt pa 
z i j n wapens, snelt naar de rivier en schiet er in bl inde woede op los. Hij raakt Jakomea 
en de wateren s t i jgen. De held gri jpt een vuurkooltje en redt z ich op de berg Toroari. 
Wanneer het water op de bekende manier is afgenomen, onmoet hi j een vrouwtjespobogo 
die wi l vluchten, maar op z i jn verzoek b l i j f t . Er volgen de verschillende geboortes en 
ordening in Tugare en Cera. 
Uitgezonderd dus de start van de mythe z i jn S.3 en S.3b vri jwel identiek. Een gemeen-
schappeli jke visvangst waar de held nu eens figuur ( S . 3 ) , dan weer fond is ( S . 3 b ) . x ) , 
resulteert in woede en het beschieten van Jakomea. In S.3 betreft het een mislukte v i s -
vangst, in S.3b een misbruikte v i s . S.3 beschiet het vissubstituut (de aróe), S.3b be-
schiet de spotters met het vaginasubstituut en beide keren wordt de tegenwoordig gestelde 
leegte (net en vagina) gevuld door een getroffen aróe die de watervloed bewerkt. 
A l le varianten ( incluis S.3c) stemmen overeen in de wi jze waarop het water vermin-
dert. Hier worden hete stenen gebruikt, en zoals we uit de mythe van de bamboe en de 
steen weten, z i jn dat Objekten die ongevoelig z i jn voor hitte en kou, droogte of vocht ig-
heid. De stenen en niet het vuur domineren het aardwater van de r iv ier. Zel fs hier hand-
haaft z ich de verhouding van water en vuur. Het water domineert bi j de boróro het vuur. 
Deze pertinente trek is door Lévi-Strauss (passim) in Mythologiques gedemonstreerd, 
(c f . CC. p. 218-221 ; HN. p. 551) . Het verschil tussen een toorts en een vuurkooltje 
doet daarbij niet ter zake; het z i jn varianten van elkaar. 
Het laatste verschil tussen S.3 en S.3b betreft het hert. In S.3 antwoordt het op het 
f lu i ten van de held, in S.3b spreekt de held het hert toe, opdat het niet zal vluchten. 
Men kan zeggen dat S.3b ¡ets meer nadruk legt op de kuituur (woede over spot; hert m in -
der toegewend), maar overigens z i j n deze twee varianten identiek. Het minieme verschil 
tussen deze twee is echter in S.3c uitgegroeid tot een pertinent verschi l . Hier treedt als 
overlevende niet de pij lenschieter op, maar een nieuwe held: Gerigi Otuj'iwu, en deze 
redt niet al leen het vuur, maar ook de pariku (verenkroon), maakt geen gebruik van het 
thema van het pobogohert, maar ontdekt op een dag dat in het dorp dat hi j rekonstrueert, 
x) Ik gebruik de termen "f iguur" en " fond" in aansluit ing bij Lévi-Strauss. De fond is de 
mythische kontekst, de figuur is de mythische voorgrond, (c f . CC. p. 89 ) . In S.3b 
is de zoon van de held figuur in de visvangst; z i jn vader is op de achtergrond (fond) 
in het mannenhuis. Maar in S.3 is de held Meririporo of Jokurugwa zelf figuur 
(speler) bij de visvangst. 
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opeens weer al le mannen aanwezig z i j n . We vinden: 
S.3 Meri riporo kontinueert de boróro op η atuurl i jke wi jze 
Meririporo beledigt Jakomea 
S.3c Jerigi Otuj'iwu rekonstrueert het kultuurcentrum van de 
boróro 
Het minieme verschil tussen natuur en kuituur is hier inderdaad tot een pertinente d i s -
t inkt ie uitgegroeid. Geen problemen met tussenvormen van mens en hert, maar hetzelfde 
f lu i ten brengt nu de mannen opeens terug in het mannenhuis. 
5.1 De verschil lende helden en de Jakomea's 
Aan dit verschil in ontwikkel ing van het verhaal korresponderen verschi l len tussen de he l -
den. Meririporo (metalen glans, opening van metaal , metalen sieraad) is evenals Joku-
rugwa (traanoog, glansoog), wiens synoniem Baiporo (opening van de hut, glans van de 
hut) i s , een Tugare held. 
Hun gemeenschappelijk kenmerk is de openheid van de glans (van de ogen) . Daarentegen 
is Jerigi Otuj'iwu een Ceraheld (hoge chefs) , wiens naam "hi j die tegen een dorre boom 
hangt" betekent. ( E B . II p. 1221). 
Waarom neemt alleen hi j ook een pariku mee? Allereerst omdat hij een hoofdman i s . 
Maar wel l icht toch ook omdat hij geen nieuwe kuituur begint , maar slechts de oude hoeft 
te rekonstrueren. (Daartoe heeft men zowel vuur als veerornamenten nodig) .En vooral 
omdat de pariku de kul tuur l i jke ornamentering is die tegenover de natuurl i jke blootheid en 
beharing staat. 
Niet alleen de helden maar ook de Jakomea's verschi l len. De boróro kennen er dr ie : de 
gele, de rode en de zwarte Jakomea. (Colb. 3 p. 200) . In de E B . versies (S .2b en c) 
wordt gesproken van soms een, soms twee Jakomea's . Z i j n het er twee, dan betreft het 
de Grote Jakomea vergezeld van de Gele Jakomea, is het er één, dan wordt de Grote 
Jakomea bedoeld. De Colb. 3 versie spreekt slechts van Jakomea zonder meer. Kent 
men nu drie of vier Jakomea's en, verondersteld dat het er drie z i j n , met welk van de 
drie komt dan de Grote Jakomea overeen? Zonder me op dit moment op een zijspoor te 
wagen, moeten we even vastleggen dat de vraag is gesteld. Verderop komen we er op 
terug. ( 6 . 3 . 2 en v l g . ) . 
5 .1 .1 Tugare en Cera helden 
De Tugarehelden verenigen zich met de natuur. De uit de vereniging ontsproten meng-
vormen worden gekenmerkt door huid en haar van het hert, in tegenstell ing tot de mensen 
die vervolgens worden geboren en haar loos z i j n . Haar is hier dus een kenmerkende kate-
gorie van de natuur en betreft het onderscheid tussen mensen en dieren. Deze betekenis 
vindt z i jn homologie in het uittrekken van de haren in de verschillende r i tuelen, o . a . de 
i n i t i a t i e en de rouw. Echte mensengeboorten z i jn haarloos. Maar dat is niet voldoende; 
ze moeten ook een regel kennen en daarvandaan de proklamatie van de exogame huwel i jks-
regel . De boodschap van deze mythe is de vernieuwing van de kuituur door een samen-
komen van mensen-man en dier-vrouw. 
In S .3c , waar een Ceraheld overleeft, is geen sprake van een vernieuwing, maar van 
een rekonstruktie. Behalve het vuur wordt ook de pariku gered en de ontmoeting met het 
hertenwijf je b l i j f t achterwege. De hoofdman f lu i t nu iedere morgen, totdat op een dag het 
herstelde mannenhuis zich vult met figuren die om het vuur hurken. Waarom heeft hi j be-
halve het vuur ook een veren hoofdkroon gered? Ongetwijfeld is ook dat een kultuurpro-
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dukt, maar het onderscheidt z ich van het vuur, zoals de zon zich onderscheidt van de 
maeréboe die hem langs z i j n baan dragen, x) 
Terwijl w i j zouden menen dat de zon hitte gaf ( alledaags gesproken), menen de boróro 
dat het de metalen kronen van de luchtgeesten z i j n , die de zon dragen. Vuur en pariku 
z i jn duidel i jk verschi l lend. Pariku en zon komen echter overeen. De verenkroon bestaat 
uit een krans van kultuurl i jke lucht: veren, de zon is een wezen dat met veren is beplakt, 
(c f . M120 C C . ) . Bij de nachtel i jke rituelen speelt de veerversiering rmet vooral veren 
hoofdkronen een grote ro l . De met veren gesierde zon is niet al leen in de mythe present. 
Von den Steinen konstateerde a l , dat de boróro uit het "pac i f icat ie" -kamp meenden dat 
de zon uit niets dan araveren bestond. We treffen hier dus een voorstel l ing die zich al een 
80-tal jaren handhaaft, (c f . S . p. 299) . 
De boodschap van deze variant betreft dus een dorpsrekonstruktie, bezien vanuit k u l -
tuurl i jk perspektief (mannenhuis centraal) , en niet vanuit natuurl i jk perspektief (verwek-
king) dat een regel kri jgt opgelegd. Toch is in het redden van de pariku op de achtergrond 
die regel present. Enerzijds z i jn de rituele voorwerpen, onder andere de verenkronen, 
onder de zeggingsmacht van de hoofdlieden, anderzijds bewerken veerornamenten d i s -
t inkt ieve kwali teiten van de clans onderl ing, zonder welke men niet eens in Cera en Tu-
gare zou kunnen onderscheiden. 
5.2 Twee mythen over de zon 
De watersnood was het gevolg van de verwonding van de aróe Jakomea. Met de aróe is 
nog maar de helft van het geestenrijk ter sprake gekomen. De mythen over de zon betref-
fen een wezen dat in één verhaal duidel i jk bope Meri wordt genoemd, en in het andere 
alleen maar Meri d . w . ζ . de zon. De bope betreft de uit CC. bekende mythe M120 die 
verhaalt, hoede iwagudduvogels de zon met veren beplakken, nadat hij hun grote water­
kruik heeft gebroken en zo een kleine watervloed heeft veroorzaakt. Door dit valse b l i j k 
van eerbetoon wordt de zon te heet en de vogels klapwieken met vleugels en waaiers om 
hem af te koelen. Ondanks z i j n verzoek toch ka lm aan te doen, gaan de iwaguddu door 
en de zon st i jgt op. De variant uit E B . II leert dat hij bope Meri is geworden, voor wie 
de barae voedseloffers moeten brengen. Beide varianten spreken over het al leen nog maar 
eten doo r de mond van bepaalde mensen. Maar vandaag de dag gebeurt dat met een ge­
detail leerde toel ichting op de voeding die wordt gereserveerd. Ook urucu en katoen worden 
genoemd (alhoewel die niet worden gegeten), zodat men beter van een patronage van de 
zon over deze obj ekten van keuken of ornamehtéring kan spreken. De tekst zegt immers : 
"De boróro zul len deze dingen niet aanraken zonder ze eerst aan jou , op straffe van jouw 
banvloek, aan te bieden. Dit al les zal je gegeven worden, maar niet door een toevall ige 
boróro, maar door een uitgekozen individu, een echte s jamaan" . 
Verhaal twee over de zon (M3) zegt dat Meri bang is dat de aarde overbevolkt zal raken. 
Daarom laat hij de boróro over een boomstam lopen die over een brede rivier l ig t . Onder 
het gewicht van allen breekt de stam door en ieder verdrinkt, met uitzondering van Akuruio 
Bokodori wiens zwakke benen de groep niet hebben kunnen bijhouden. Hij wekt de ver-
dronkenen met sjamanist isch trommelen ten leven. (c f . M3 in CC. p. 59 ) . 
Zowel in S.3 en S.3c als in M120 en M3 is het waterthema centraal. Maar M120 kent 
een sjamanenoffer voor bope Mer i , M3 kent een sjamanenopwekking ten gevolge van 
x) " In de morgen gaan de maeréboe, aanvankelijk nog grapjes makend, op weg. Rond een 
uur of negen gaat hun pad over in eer stei le k l i m . Wanneer de maeréboe hur s te i leda-
gel i jkse gang omhoog en omlaag rond een uur of vier hebben voltooid en ze opgewekt 
het Westen bereiken, beginnen ze hun tocht langs de hor izon, rechtsomlopend, om via 
het Noorden de volgende morgen het Oosten weer te bereiken. " 
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Meri 's handelen en di t sjamanenthema ontbreekt in S.3 en S.3c . Die kennen echter een 
beledigde aróe Jakomea. Jakomea en Meri waren volgens de woordenlijst van Colb. 3 
synoniemen (zie ook Colb. 3 p. 87) ; ze verschil len echter in zoverre de aróe een van de 
bope onderscheiden kategorie i s . 
Het l i j k t alsof het natuuraspekt van Meri de bemiddeling behoeft van een échte sjamaan 
(zoals M120 benadrukt) , terwi j l z i jn aróe-aspekt die kan missen. Is dat vanwege de 
handelingsbekwaamheid van de Tugare? Die slagen er in met de natuur (pobogo) in relat ie 
te treden; de Ceraheld van S.3c doet dat niet meer, maar redt het symbool van de onder-
gaande zon (par iku) . Die treedt dus symbol isch in relatie met Mer i . Het ziet er naar uit 
dat de boróro in de loop van de t i jd de kuituur meer centraal hebben geplaatst. 
Er z i t nog een andere kant азп de vergel i jk ing van Jakomea en M e r i . De woedende helo 
van S.3 en S.3c toont geen enkel respekt voor het wezen in z i j n net of de aróe aan de 
rivieroever. Hij beschiet hem met p i j len . De iwaguddu tonen in M120 geen enkel respekt 
voor Meri die hun waterkruik breekt . Ze achtervolgen hem woedend en eren hem met 
valse eerbewijzen (de veren). Woedende helden in S.3 en S.3c bewerken ieder op eigen 
w i j ze de ondergang van de samenleving door het water (konjunkt ie) , woedende waterver-
schaffers bewerken een verwijdering van de hete Meri (d is junk t ie ) . Al leen in M3 wordt 
de wens van Meri gerespekteerd met als gevolg dat de afloop even beroerd i s , maar dank-
z i j de kultuurheld nog redeli jk goed terecht komt. Niettemin b l i j f t Meri 's wens gerespek-
teerd voorzover Akaruio een groot aantal onbeduidende kado-brengers doodt. 
Zoals Lévi-Strauss heeft opgemerkt wordt hier in de volheid een diskrete verdeling aan-
gebracht. Een brenger van een onbeduidend kado staat het niet toe z i jn dist inkt ieve ken-
merken ten aanzien van andere onbeduidende brengers te bepalen. Dus wordt hij gedood 
teneinde dist inkt ie te kunnen handhaven. (CC. p. 58 -63) . Het omgekeerde zien we in 
M120, waar de indianen aan Meri met name genoemde dieren en planten toewijzen (die 
ze gedood hebben) en al deze dieren en planten z i jn uiterst dist inkt en (dus) belangri jk: 
de grote jachtdieren, de belangri jkste planten, de katoen, de tabak enz. ) 
Onbeduidende tussenvormen vinden we ook bi j de vereniging van hert en held. Pas na 
vele geboorten wordt weer een haarloze mens geboren. Maar de mythe rept met geen woord 
van het doden van deze vormen. Is dat niet vanwege de funkt i e van deze vormen in het 
verhaal die de afstand van kuituur en natuur tot uitdrukking moet brengen? (zie verder 
5.3 waar we dit zul len bevestigen). De S.3b mythe daarentegen kent geen enkele tussen-
vorm, maar dat laat z ich begrijpen, omdat door de herbouw van het mannenhuis de 
samenleving op kul tuur l i jke wi jze wordt gekontinueerd. Daarom z i jn de mannen ook in één 
klap weer present. 
We vinden in de vier genoemde verhalen een aantal kenmerken bi jeen, waarvan ieder 
verhaal er slechts enkele gebruikt om z i jn boodschap over te brengen. We sommen deze 
kenmerken op in de akteur (speler) , z i jn konjunktie (samenkomst) met de samenleving 
( m i d d e l l i j k ) , z i jn disjunkt ie van de samenleving waarbij op de richting wordt gelet, het 
betoonde respekt, de wi jze waarop de kuituur zich kontinueert en tenslotte de diskrete 
verdeling die in de kontinuiteit wordt aangebracht. 
x) In de opsomming van gereserveerde voedingsmiddelen ontbreken de v issen. Dit is 
interessant omdat ook bepaalde vissen-soorten volgens Colb. 3 aan de bope z i jn voor-
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Met di t schema hebben we de uiteinden van het s jamanist isch universum bi jeen. Terwijl 
Meri 's handelen de noodzaak van de bari naar voren roept, bewerkt Jakomea's wraak 
niet de noodzaak van een aróemeester, maar vereist een handelingsbekwaam hoofman 
d ie, op natuurl i jke of kultuurl i jke w i j ze , orde op zaken ste l t . Kennelijk betekent het watei 
niet meer dan de dood in deze mythen, terwi j l Meri nog heel wat meer betekent dan alleen 
maar "bewerker van de dood", (we zul len daar resumerend op ingaan in 5 . 2 . 3 ) . 
Zonder tussenkomst van sjamanen kontinueren S.3 en S.3c de kuituur langs natuurl i jke 
of kul tuurl i jke weg. Het betreft helden van Tugare- of Cera-herkomst. Dankzij de tussen-
komst van sjamanen zetten M3 en M120 de kuituur voort door het aanbieden van s i gn i f i -
kante kado 's , dan wel door het doden van brengers van onbeduidende kado 's . Maar daar-
bi j verhouden deze twee mythen zich diametraal . De inwi l l ig ing van een opdracht van 
Meri bewerkt de ondergang van de kuituur, maar de weigering z i jn verzoek uit te voeren 
bewerkt de in-stand-houding van de kuituur. 
En in M3 komt men om in overmatig veel water, waar de kuituur in va l t , in M120 ver-
dwijnt de zon door overmatige wind, waardoor hij opst i jg t . Derhalve disjunkt ie van de 
kuituur die de zon te na komt in M3, disjunkt ie van de zon die de kuituur te na komt in 
M120. 
M3 en S.3 nemen beiden een natuurl i jk gezichtspunt i n . Beiden beschouwen de voort-
brenging van mensen, maar M3 reduceert hun aantal, S.3 mult ipl iceert hun aantal en in 
al le twee de mythen is er het thema van het haar. In S.3 hebben we dat al gezien, in M3 
betreft het de haren van de ten leven gewekte: wie in stromend water heeft gelegen, heeft 
golvend haar, wie in s t i l water heeft gelegen, heeft lang, sluik haar. Daarentegen nemen 
S.3c en M120 een kultuurl i jk gezichtspunt in . Beiden handelen over het voortbestaan van 
de mensen als dorpseenheid, maar in S.3c wordt men met water bedreigd, in M120 met 
hi t te. De overvloedige waterfiguur van de andere drie wordt in M120 tot fond. Zodra dus 
de zon als Meri optreedt, beheerst hi j het water niet (breekt de kruik, laat de mensen 
va l len) , zodra hi j als Jakomea optreedt, barst hi j in water uiteen. In al le gevallen ont-
breekt de matigheid die de samenleving karakter i zeert. 
5 .2 .1 Plaatsbepaling van de mythen 
Tussen M120 en M1 (de referentiemythe van CC) bl i jken een aantal gel i jke thema's o m -




wraakzuchtige bope (sukses_)_ 
in lucht verwaaid (onbeslist) 
M1 
vernietigend hemelwater 
b e langrijk keukenvuur 
wraakzuchtige vader (geen sukses) 
in meer verdronken (def in i t ief) 
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De tegenstell ing van water en vuur, met een dominantie van het water op het vuur, heb beri 
we al genoemd ;die van de suksesvòlle bope-wraak en de suksesvolle wraak van vader 
M1 moet worden toegelicht. 
De iwaguddu worden in M120 door Meri in vogels van meer en moeras getransformeerd. 
De held uit M1 wordt ondanks vele pogingen van z i jn vader niet tot een aróe getransfor-
meerd en di t spi j ts een driemaal herhaalde tocht naar de zielennesten (ciba e ¡ar i ) . Deze 
term duidt ook de natuurli jke nesten op de rotsen waar ara 's huizen, aan. Naar die na-
tuur l i jke nesten gaat de vierde tocht en deze mislukt niet minder dan de vorige dr ie, 
want opnieuw slaagt Geriguiguiatugo (de held van M1 ) erin om zich met een luchtaspekt 
te associëren en deze assistentie redt hem zoals in de eerdere drie voorval len. 
Terwij l de wraak van de vogels in M120 bestaat in het dubbelzinnige wegblazen van hun 
dominant, slaagt de held van M1 in een definit ief afschudden van z i jn overheerser in het 
water van meer of moeras, dankzij een dubbelzinnige jachtpart i j . 
In vergel i jk ing met M1 eindigt S.3 met een held die b l i j f t , terwi j l Geriguigui als enige 
vertrekt. Nauwkeuriger: Jokurugwa (of z i jn varianten) bl i j f t samen met een hert en 
st icht een nieuwe kuituur, terwi j l Geriguiguiatugo de oude kuituur laat b l i jven en samen 
met z i jn opoe vertrekt. Bovendien, terwi j l M1 eindigt met een mislukte jacht , begint 
S .3 met een mislukte visvangst en in plaats van een wraaknemende vader hebben we een 
wraaknemende aróe. Tenslotte redt S.3 een klein vuur voor het aardwater (toorts of koo l -
t je) , terwi j l M1 een groot vuur voor het hemelwater redt. We vinden: 
S.3 mislukte visvangst (begin) M1 mislukte jacht (einde) 
watervloed regenhoos 
k l e i n vuur gered ^ groot vuur gered 
held b l i j f t met hert held vertrekt met opoe 
Op deze wi jze hebben we de mythen verankerd in de door CC, al geschetste orde van 
water en vuur. We kunnen vaststel len dat de vader in M1 een hoofdman van de lage chefs 
betreft, en dus de belangrijkste man van het dorp i s . Bijgevolg verzamelen deze mythen 
de drie-gedeelde funktionarissen van het bororodorp: hoofdman, bari en meester, waarvan 
al leen de laatste nog niet expl iciet naar voren is getreden, omdat hij schui l t achter de 
herhaaldeli jk gevonden aróe. In ieder geval is de relatie tot de bope meer angstbeladen 
dan tot de aróe of de hoofdman en we zul len onderzoeken waarom. Vanuit de huidige 
s i tuat ie is dit goed te begr i jpen. De dood wordt als eenmalig waargenomen en betreft a l -
t i j d een bedreiging van bui ten af : van de bope of de aróe. De hoofdman is niet-coercief, 
d . w . z . dat hij geen dwang of geweld gebruikt om bemiddelend of ordenend op te treden. 
Daarentegen is Meri wel degeli jk dwingend, z i jn overheersing verklaart de angst, en het 
water (niet de aróe) connoteert met de dood. Men moet zeggen dat de aróe de hoofdman 
legi t imeert : door het water (van de aarde) schi jnt de onveranderlijke aróe, maar door de 
hi t te schi jnt de veranderli jke natuur. 
De dominantie van water over vuur is vertaalbaar in de dominantie van onbeperkt leven 
over beperkt leven. 
Maar deze si tuat ie is niet van al le t i jden geweest. Aan het eind van afdeling drie wezen 
we op de verschil len tussen de oude bronnen en de Encyclopedie met betrekking tot de op-
vatt ing over de betekenis van b a r i - en aróe-wereld. De schets in Het Trieste der Tropen, 
die de funktionarissen als geli jkwaardig en vi jandig tegenover elkaar s te l t , kan heel goed 
kor responderen met de situatie die aan de tegenwoordige aktual i tei t vooraf gaat. Het ver-
leden valt niet te verklaren vanuit het heden. Maar ook het heden en het verleden worden 
niet alleen vanuit de struktuur verklaard. Niettemin hebben zich in de t i jd die ons uit de 
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bronnen bekend i s , twee driedelingen gehandhaafd : de genoemde inst i tut ionele, die 
daarom korrespondeert aan het dorp en de hoofdman, de bope-wereld en de bari en de 
aróe-wereld en de meester van de zielenweg, ingepast in een struktuurdriedeling van 
aarde, lucht en water, waarbij de paren van termen uit deze driedeling zich concentrisch 
en niet-exclusief verhouden. 
Binnen deze twee driedelingen funktioneren opposities als sakraal en profaan, kuituur en 
natuur, chromatiek en a-chromatiek. Precizeren we nu het veld van de hoofdman, de 
bari en de aróewegmeester. 
Over de aarde, gekomplementeerd door het water, heerst de autoriteit van de hoofdman; 
over de lucht, gekomplementeerd door de aarde, heerst de autoriteit van de bari ; over 
het water, gekomplementeerd door aarde én lucht, heerst de autoriteit van de meester 
van de zielenweg. Aarde en water betreffen het dorpsgebied en de terreinen van jacht en 
visvangst. Binnen het dorp is de hoofdman non-coercief, met betrekking tot daarbuiten 
(vijanden zoals de Kayapo of de blanken) is hi j een doder. Ook de i l lustere Akaruio 
Bokodori is een doder n l . van de brengers van de onbeduidende kado 's , die dus niets aan 
de kuituur toevoegen in ruil voor het verkregen leven. 
De hoofdman beslecht dorpsgeschil len, ziet toe op de dist inkt ies binnen het dorp en ver-
ordent de relaties met buiten. 
De bari heerst over lucht en aarde, even weinig coercief als de hoofdman, maar gespeci-
alizeerd in het onderhouden van kontakt met een niet-zichtbare vi jand en dus niet gebon-
den aan t i j d en plaats zoals de hoofdman dat i s . De bari roept onheil af over de vi janden, 
onderkent toekomstig onhei l , verwijdert aktueel onheil resp. dankzij of ondanks de natuur. 
De aróemeester tenslotte is evenmin coercief, maar juist als de bari overst i jgt hi j be-
perkingen van t i j d en plaats, richt z ich daarbij echter n ie t op de machten van de natuur, 
maar op die van de aróe, bewerkt heil en onheil (dood), onderkent toekomstig onheil en 
verwijdert aktueel onheil dankzij de aróe. Zomin als in de wereld van z i jn antagonist 
het (boosaardige) water afwezig is , zomin is in de wereld van de meester van de z ie len-
weg de lucht afwezig, maar slechts present in z i jn kul tuurl i jke dimensie van veren. 
Tenslotte, zoals we al zeiden, geneest de aróemeester de bar i , maar niet omgekeerd. 
Aan deze schetsmatige verschi l len in samenhang korresponderen verschil lende myt,hen-
pakketten. Mythen die vooral gaan over de distr ibut ie van eponymen roepen een hoofd-
man als speler naar voren. 
Mythen die vooral gaan over de tr ickster, roepen de bari naar voren, mythen die gaan 
over de samenhang van hemel, aarde en water, stel len de meester van de zielenweg pre-
sent. Maar de meester is er als vorm, niet als speler, bl i jkens de oorsprong van de 
powári -waaraan we nu onze aandacht gaan w i jden- , en de oorsprong van Bakororo en 
Itubore, de Bakororodogue, waarnaar we ons vervolgens zullen wenden, die eveneens 
een kalebas centraal s te l t , maar nu geen kultuur l i jk muziekinstrument (powári) maar 
een natuurli jke "marabar i " . 
5 .2 .2 De oorsprong van de powári 
De versie in Colb. 3 leert: Toen Jakome Kuadda op sterven lag, wenste hi j dat z i jn na-
gedachtenis na z i jn dood zou voortbestaan. Hij beval z i jn verwanten een powári te ma-
ken van een pi jp (bari) gevuld met leemwater en deze aan z i jn peet Okogue Ekureu te 
geven. Die alleen zou eruit kunnen roken en er het water van drinken. Ook l iet hi j een 
powári maken die als aandenken aan hem in het huis van z i jn moeder zou achterbl i jven. 
Vanaf die t i jd maken de boróro powári ' s . (Colb. 3 p. 256-257). 
De EB . versie, die uitgebreider i s , leert samengevat: Jakomea Okwoda was gestorven. 
In het mannenhuis dronken de mannen acur ipalmwi jn, toen plots uit het vat een stem 
werd gehoord die de indianen meteen als die van hun vermoorde makker herkenden. 
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Geleidel i jkaan hield de stem op uit het vat te komen, maar kon nu uit de mond van een 
der aanwezigen worden gehoord, die de eerste meester van de zielenweg werd. Via z i jn 
mond leren de boróro een powári te maken, waaruit alleen Okoge Ekureu roken en dr in -
ken kan en die zo de eerste ¡addu (uiaddo) ¡s geworden. (EB . II p. 427-434). 
De naam "Kuadda" is niet te achterhalen, daarentegen betekent Jakomea Okwoda : 
ontdekker van Jakomea. ( E B . II p. 1220). We zien verder dat er twee typen kalebassen 
z i j n , één voor de in oudere bronnen iaddu genoemde verwerkelijker van de mor i , en één 
als aandenken voor de moedersfamil ie. 
Zoals te verwachten, is de overledene of stervende een Tugare, en de ha Ier van de mori 
een Cera; het' betreft hier immers de peet van de dode. Diens naam is niet minder i n -
strukt ief ; "Okoge Ekureu" : "goudglanzende za lm" ( E B . II p. 1247), naam die de v i s -
sengestalte, het water, de schitterende glans en rood en goud verenigt. Tenslotte vinden 
we dat pa lmwi jn , leemwater en rooktabak, (giften aan de meester van de aróeweg) al le 
vertegenwoordigd z i j n . 
Zoals ook elders connoteert het water met dood, het is hier samengesteld uit leem 
van de rivierbodem en uit water. Het vuur is metaforisch aanwezig in zowel de rook 
als ook in de pa lmwi jn , twee bereidingswijzen die voorbij de keuken staan. De eerste 
door verbranding, de tweede door kul tuurl i jke verrott ing. 
Het luchtelement is eveneens kul tuur l i jk aanwezig in de rook en samen met de veren 
die de powári sieren, stelt ze de kul tuur l i jke luchtalternatieven present. 
Vergeleken met S.3 hebben we hier met een dode speler, -de mythe spreekt van een 
"vermoorde"- ontdekker van Jakomea, van doen ¡n pi acts van met een levende speler 
d ie Jakomea poogt te doden. Maar beide mythen betreffen rivierwater en aróe Jakomea. 
Niet beginnend met een visvangst, maar eindigend in een jaguarjácht tonen deze ver-
halen eikaars tegendeel te z i j n : S.3 handelend over deze wereld in relatie tot de aróe ; 
de powári-mythe handelend over de aróe in relatie tot deze wereld. De mythen verhouden 
z ich dus symmetr isch maar omgekeerd. 
Wanneer we nu het centrale thema van de kalebas gaan vergeli jken met S .5 , de oor-
sprong van de Bakororodogue, dan vinden we de volgende veranderingen: 
S .4 kul tuur l i jke kalebas S.5 natuurli jke kalebas 
muziekinstrument omgeven met gehuil 
bron van geluid en gepraat 
substituut voor een substituut voor een 
dode r baarmoeder 
Nu bezien we eerst nog enige aspekten van Meri en A r i . 
5 .2 .3 De cyclus van Meri en Ari onder de boróro 
M120 verhaalt van de wi jze waarop Meri en Ari van de aarde worden verwijderd. S.7 
( z ie hierna 5 .4 .1) verhaalt hoe ze op de aarde verschenen. Nu wi l ik enkele aspekten 
noemen van de mythe die over hun verbl i j f op aarde handelen. Allereerst is er een reeks 
verhalen die Ari 's dood en ten-leven-wekking door Meri vertel len. De tweeling gedraagt 
z ich daarin negatief ten aanzien van het vuur: ze wateren erop, zodat het uitgaat en de 
woedende boróro steken het terrein in brand waar ze zich hebben verstopt. De mannen 
hadden nog juist een vuurkooltje over, niet omdat Meri en z i jn broer het vuur niet 
grondig gedoofd hadden, maar omdat de schildpad een klein koolt je had weten te redden 
door het in de bek te nemen en aan de boróro terug te geven. 
Dezelfde toedracht van het doven van het vuur wordt ook verteld van Meri en Ari en de 
ot ters. 
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Lang geleden staken de otters een vuur aan en gingen daarop naar de r iv ier. Nu doven 
Meri en Ari het vuur door er water op te gooien en ook nu weet de schildpad een kooltje 
te redden. Maar er is geen sprake van een grote brand van de kant van de otters zoals 
van de kant van de boróro hierboven. 
Beide varianten laten de schildpad dus bemiddelen tussen het water en het vuur. De 
schildpad draagt het kooltje intern ( in de mond) en de belanghebbenden moeten hem op 
de kop gaan staan. Dan gaat z i jn bek open en rolt het kooltje erui t . Deze betekenis van 
de schildpad (hoeder v . h . vuur)vinden we ook in M1 (zie 5 . 5 . 1 ) . 
Opgemerkt moet nog worden dat de tweel ing, voor het vuur vluchtend, in een boom k l im t , 
Meri in een hoge boom van hard hout en Ari in een van zacht hout. De laatste boom vat 
v lam en Ari komt om. ( Meri : Ari : : hard:zacht) . 
De tweede dood van Ari laat de helden eveneens in bomen k l immen met dezelfde ver-
houding tussen de broers, maar nu ligt de nadruk op de hoogte van de boom. De twee-
ling werd door jaguars achterna gezeten en redt z i ch . Maar omdat Ari 's boom laag is , 
weten de jaguars hem te pakken en eten hem op. (Meri :Ari : : hoog: laag) . Meri wekt 
z i jn broer ten leven door al lerlei ¡nsekten de bloedresten te laten verzamelen. Met med i -
cinale kruiden, twijgen en takken (z ie ook 4 .3 .1 ) bewerkt hij de opstanding van A r i . 
Instruktief is ook hoe Meri Ari weer bi j bewustzijn brengt: " A r i , A r i , er komt een jaguar 
aan, er komt een jaguar t i r ica (kleine soort) aan, er komen gif t ige cobra's aan, er ko-
men dodenzielen aan.' Vlucht, v lucht, sta op.' Ari antwoordde: Ja, ik slaap. Hij ging 
zi t ten en stond daarna op" . De triangel van leven en dood wordt hier in ée'n adem genoemd 
en gekombineerd met de slaap. De slaap is het beeld van de dood. (voor de triangel zie 
hiervoor : 3 .5 .2 .2 ) . 
De derde dood van Ari gebeurt door een ongelukkig pij lschot van Mer i . Ari kr i jgt de p i j l 
in z i jn gezicht en sterft . Juist als de eerste twee keer wekt Meri Ari ten leven door hem 
toe te roepen : " A r i , Ari er komt een jaguar aan, er komt. . .enz. " (Colb. 3 p. 233-237; 
c f . EB II p. 1019-1075). 
Maar ook van Meri wordt de dood en opstanding verteld. Meri sterft door een p i j l na-
dat hi j Ari heeft bespot. Geprikkeld door de spot (Ari is een slecht schutter) doet deze 
nu geweldig z i jn best en omdat ze op elkaar aan het schieten waren, slaagt Ari erin 
Meri op een dodeli jke plaats te wonden. (De mythe zegt niet wáár) . Ondanks Ari 's i n -
spanning sterft Meri en al probeert Ari hem ten leven te wekken, niets b l i jk t te helpen. 
Mer i , zo zegt het verhaal, wekt zich zelf ten leven "maar niemand weet hoe". 
Meri voegt zich weer bij z i jn broer via een interessant inc ident : Ari is naar een dorp 
gegaan waar hi j bedroefd de dood van Meri betreurt. "Op een dag trok een troep ara 's 
voorbij en Ari vraagt: weten ju l l i e waar Meri is? Hij komt eraan, zeiden de a r a ' s . Toen 
kwam er een andere troep ara 's (nabure) voorbij en dezelfde vraag met hetzelfde ant-
woord volgen. Toen kwam er een andere troep ara 's (kuddore) langs en met hen kwam 
ook M e r i . " Ari heeft enorme honger ( is slecht behandeld in het dorp) en daarom ver-
andert Meri z ich ti jdens de visvangst van Ari in een zalm ( okoge : Salminus sp. EB I 
p. 830; samengesteld uit " ó " d . w . z . tand en "коде" meervoud van kógu : gordel, 
krans, ket t ing" cf . 4.1 en 4 .2 .2 ) die Ari schiet . Daarna gaan ze samen naar het dorp 
met de gelukkige vangst. (Colb. 3 p. 248 cf. EB . II p. 1115-1137). 
Behalve deze verri jzenis cyclus regelt Meri een groot aantal zaken. Hij geeft de ara 's 
harde snavels. De rode ara (nabure) kr i jgt er een van wit te steen. De bonte ara (kuiddo) 
kri jgt er een van zwarte steen, en de donkerblauwe ara (kuddore) kri jgt er een van al Ier-
zwartste steen. De vogels z i jn uiterst tevreden met hun nieuwe bekken. (Colb. 3 p. 249) 
Minder gelukkig loop t de zaak voor de zonen van de vogel "O" (rode i b i s ) . Meri scheurt 
hun bekken uiteen en doodt ze zo. Hun vader vond de l i jk jes en, omdat hi j de heer van 
de nacht was, l iet hi j snel de nacht dalen om de dader gemakkeli jk te kunnen zoeken. 
Hij vindt Mer i , maar die loochent tot tweemaal toe de beestjes te hebben vermoord. 
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Maar hi j belooft ze ten leven te wekken als de ibis hem de macht over de duisternis 
afstaat. Die belooft dat, Meri wekt de diertjes '¿on leven. Als gunst kr i jgt de "O" van 
Meri gedaan dat hi j de dag kan versnellen door ' o , o , o " te roepen. (Colb . 3 p. 250) . 
Dit kleine verhaal is zeer instruktief. Allereerst verheldert het een aspekt van S .9 , 
waar de distr ibut ie van de rode en de zwarte ibis geregeld wordt. De rode valt toe aan de 
hoge chefs, de zwarte aan de lage chefs, (z ie 5 .4 .1 .6 en hiervoor 3 . 5 . 2 ) . Is dat niet 
omdat de nacht aan de zon is toegevallen? Vervolgens bewerkt Meri hier opnieuw een 
vogelbek. Maar nu niet door een steenharde snavel ter vervanging van een te zwakke te 
geven, maar door de bek open te scheuren. Op de achtergrond beluister ik hier het thema 
van openheid en geslotenheid, van zacht en hard. Tenslotte b l i jk t duidel i jk dat Meri een 
tr ickster op aarde i s : hij moordt, liegt en bedriegt. Maar de precieze betekenis van 
Meri 's okkupatie met vogelbekken (ook b i j de specht en de visarend terugkerend, z ie 
Colb. 3 p. 250-251) ontgaat me. Is het een toespeling op z i jn moordzuchtige aard? Of is 
de steen die de bekken vernieuwt slechts een homoloog van het harde hout? Well icht dat 
we deze ara-bekken in relatie moeten zien met de zwarte (donkerblauwe) ara, "kuddore", 
waarbij Meri z ich bleek te bevinden. 
Dezen kregen bekken van allerhardste steen. Meri beschikt over het lange leven. Tegeli jk 
kan, naar de ara 's toe bezien, worden opgemerkt dat niet alleen hun bekken, maar ook 
de tekeningen op de kop langs de ogen al onderwerp van ordening waren geweest in de 
mythe van Meriroddo. ( S . 1 1). Daar ontbrak de kuddore en daarvoor in de plaats kwam 
de korugugwa. Deze kan echter η iet gel i jk worden gesteld met de kuddore; veeleer moe­
ten we veronderstellen dat de lachende " a r a ' s " kuddore waren, die dan ook geen kop-
tekening langs de ogen hebben. 
S.5 De Bakororodogue (variant v . : mythe van Bakororo en Itubore) 
1 . Er was eens een man van de ¡waguddu c lan, adugo edu (v . Aroia kurireu) geheten, 
die Adugo genoemd werd. 2. en er was een andere man die op jacht ging ( v . naar een 
koddu-i g ing ) , maar geen buit viel te bekennen; tenslotte kreeg hi j een adugo in het 
oog ( v . waar hi j door een adugo werd besprongen). 3. Ze vochten samen keer op keer 
( v . van zonsopgang tot aan het middaguur). 4 . Toen raakte de man uitgeput en sprak 
tot de Adugo. 5. Adugo, Adugo, neem je hand van mi j af en dood mi j n iet , ik zal zor-
gen dat m i jn jongste dochter naar je toekomt (v . ik kan niet meer. Best, zei Adugo, als 
je mi j je dochter gee ' t . ) 6. Daarop trok de jaguar z i jn handen van de man af die vroeg 
7 . Waar heb je jouw verbl i j f? 8 . De jaguar nam het woord en sprak: Let goed op, ik 
heb mi jn verbl i j f boven het dorp ( v . weg is lang, zeer lang, ik woon in het al lerlaatste 
h o l ) . 9. Eerst zul je denken: daar woont de adugc, maar het is de adugo niet , het is het 
wolf je "okwa" . 10. De punt van z i jn staart heeft een p lu im, hij heeft een zwarte rugge-
graat en z i jn voedsel bestaat uit kleine hagedisjes en vogeltjes (opmerking: de volgorde 
der dieren verschilt met de var iant ) . Dan zul je vervolgens denken: dan woont hfer de 
adugo, maar opnieuw is het de adugo niet maar het is de marter " ippocereu" (Eira 
barbara: ¡rara). 12. Z i j n voedsel is de honing van verschillende bi jenkorven. 13. Dan 
zul je denken, hier woont de adugo, maar het is de adugo niet ; het is de wolf " r i e " die 
een zwarte ruggegraat heeft, rood van kleur is en zich voedt met groene en ri jpe 
vruchten. 14. Dan denk j e : hier zal de adugo wonen, maar het is opnieuw niet de adugo 
maar het is de puma "a igo" . Hij is rood ven kleur en z i jn voedsel bestaat uit herten en 
wi j f jespobogo's. 16. En daarna denk je dat de adugowoning nu wel moet z i jn bereikt , 
maar ook dan ben je er nog niet ; je komt pas op de plaats van de kleine jaguar "a ipo-
bureu". 17. Z i j n gezicht heeft eenzi jdig een kras en een kleine v lek, z i jn voedsel be-
staat uit knaagdieren. 18. Dan zul je denken dat hier toch wel de adugo z i jn verbl i j f 
moet hebben; deze keer ben ik het: ikzel f . Mi jn voedsel bestaat uit tapirs en queixada-
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varkens. 19. Daarop ging ieder z i jns weegs. 
20. De man ging naar het dorp, geheel uitgeput en diep bedroefd. 2 1 . Hij sprak: Ik 
heb een jaguar ontmoet en met hem gevochten; ik heb hem gevraagd mi j niet te doden 
en mi j niet als z i jn voedsel te gebruiken.22. Ik beloofde hem, dat, als hi j me niet 
zou doden, mi jn jongste dochter naar hem toe zou gaan. 23. Daarom zal m i jn jongste 
dochter naar hem toe gaan en met hem gaan samenwonen. 24. En daarom ging de jong-
ste dochter naar de adugo toe. 25. Haar vader sprak in haar oor dat de plaats van de 
adugo, dat z i jn verbi ijf boven het hoogste punt van het dorp was. 26. Dat de adugo z i jn 
verbl i j f boven heeft en dat in het begin van de tocht niet de adugo maar het wolf je 
"okwa" zal verschijnen wiens ruggegraat zwart is en die een staartpluim heeft en zich 
voedt met hagedisjes en kleine vogelt jes. 27. Dat ook de volgende verbl i j fplaats niet 
die van de adugo is , maar van de "ippocereu" die zich met bijenkorven van verschi l len-
de bijensoorten voedt. 28. Dat ook de volgende plaats niet die van de adugo i s , maar 
van de wolf " r ie " die een zwarte ruggegraat heeft, rood van kleur ¡s en zich met groene 
en ri jpe vruchten voedt. 29. Dat ook de volgende plaats ni et die van de adugo is maar 
van de puma "aigo" die een tamel i jk rode kleur heeft en zich met herten en pobogowijf-
jes voedt. 30. Dat ook dan de adugo nog niet verschijnt maar de kleine jaguar "aipobu-
reu" die aan een zi jde van het gelaat een kleurstreep heeft en kleine vlekken, en wiens 
voedsel de knaagdieren z i j n . 3 1 . Dat tenslot te de plaats van de Adugo wordt bereikt; 
dat daar de adugo zelf is , dat z i jn voedsel uit tapirs en queixadavarkens bestaat. 32. 
Dat de adugo grote vlekken heeft. 
Ga daarheen, zei de man. Maak je tocht naar Adugo . . . 33. De vrouw ging en maakte 
haar aankomst bij de adugo. 34. De adugo zei ;Waar ga je heen? En de vrouw zei : Ik 
ga naar de adugo. 35. De adugo sprak: Ja, ¡k ben de adugo. 36. Hij l iet de vrouw z i jn 
hut binnengaan en ze sl iep met hem. 37. In de morgen zei de adugo: Bl i j f hier rustig 
z i t ten , ik ga voor ons voedsel op jacht. 38. En ging weg. 39. De vrouw keek hem goed 
na en sprak b i j z ichzelf : j i j b ent de adugo niet. 40. Mi jn vader zei dat je een zwarte 
ruggegraat had, de punt van de staart geplu imd, dat jouw voedsel de hagedisjes en de 
kleinste vogeltjes waren. 4 1 . Toen ze dit gezegd had ging ze weg. 42. Ze ging a l s -
maar door en kwam opnieuw bi j de adugo. 43. De adugo zei : Waar ga je heen? 44. De 
vrouw zei : Ik ga naar de adugo. 45. De adugo zei : Ikzelf ben de adugo, ikzel f , kom 
hier, kom hier. 46. En de vrouw ging z i jn hut binnen. 47. De vrouw bekeek hem goed 
en zei : e h . . . j i j bent de adugo n iet . 48. En de vrouw sl iep met de adugo. 49. En 
' s morgens sprak de adugo: ga hier maar rustig even z i t ten, ik zal op zoek naar voed-
sel gaan. 50. De vrouw keek hem na en sprak. Ji j bent de adugo niet , in werkel i jkheid 
ben je de wolf " r ie " ; daarom is jouw ruggegraai zwart, heb je een rode kleur en voedt 
je je met vruchten. 5 1 . Zo sprak ze. 52. Ze ging opnieuw op weg, heel ver, en kwam 
bi j de adugo aan. 53. De adugo sprak: Waar ga je heen? De vrouw sprak: Ik ben op 
zoek naar de adugo. 55. De adugo sprak: Ik ben Adugo, kom hier. 56. De vrouw ging 
binnen, keek goed rond haar heen en sprak: e h . . . j i j bent de adugo niet . 57. Toen het 
l icht was geworden sprak de adugo: ga hier maar even rustig zi t ten opdat ik voedsel 
voor ons kan gaan zoeken. 58. En ging weg. 59. De vrouw keek hem goed aan. Wel , 
sprak ze i , j i j bent de adugo niet omdat je een rode kleur hebt. Jouw voedsel z i jn de 
pobogovrouwtjes en herten. 60. Ze ging weer op weg en liep en l i e p . . . daarna kwam 
ze bij de adugo aan. 6 1 . En de adugo sprak : Waar ga je heen? 62. De vrouw zei : Ik 
ben op zoek naar de adugo. 63. Adugo sprak: Ik ben Adugo, kom hier. 64. En de 
vrouw ging z i jn hut binnen en keek goed om zich heen. . .adugo verscheen in werkel i jk -
heid. 65. En toen het licht werd, sprak de adugo: Ga hier rustig z i t ten, ik ga op jacht 
voor ons voedsel. 65. En hi j ging weg. 6 7 . De vrouw bekeek hem goed en zei bij z i ch -
ze l f : j i j bent adugo niet, j i j bent "aipobureu" ; m i jn vader zei dat je op je gezicht een 
kras had, en v lek je; dat jouw voedsel knaagdieren z i j n . 68. En ze ging weer op weg. 
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69. Ze l iep en l i e p . . . ze kwam bi j de adugo en de adugo sprak : Waar ga je heen? 70. 
De vrouw sprak : Ik ben op zoek naar adugo. 7 1 . Adugo sprak : Ja, ik ben adugo , zie 
hier m i jn adugopoot, z ie hier mi jn adugogezicht, kom hier. 72. De vrouw bekeek hem 
g o e d . . . Nou zeg'. . . en sprak bij haarzelf: e h . . Al leen j i j bent Adugo. 73. En de 
vrouw sl iep met Adugo. 74. Toen het ochtend was geworden, sprak Adugo: Bl i j f hier 
rustig z i t ten, ga niet het woud in ; ik ga op jacht voor ons voedsel. 75. En hi j ging 
weg. 76. En de vrouw sprak: Ja, al leen j i j bent Adugo, daarom doe je zoals je doet; 
jouw voedsel z i jn tapirs en queixadavarkens. 77. Daarom bleef ze bi j Adugo. Bi j hem 
a l leen. 
78. Op een dag sprak de Adugo tot z i jn vrouw en zei : 79. Dinges, dinges, let goed 
op. Ik ga op jacht . Gl imlach niet naar wie dan ook of om wat dan ook; k i jk goed u i t . 
Wanneer een slecht wezen spreekt, is het een slechte geest; een slechte geest die a l -
dus spreekt en daar z i jn verbl i j f heeft. 80. Een wezen wiens grapjes een slechte geest 
verschui len, ( v . Toen ze kort daarop zwanger was geworden en het moment van baren 
nabij kwam, vertelde ze dit aan Adugo. Deze zei : ik ga jagen maar let goed op: lach 
niet want je loopt gevaar.) 8 1 . En de jaguar ging op jacht. 82. Z i j n vrouw bleef alleen 
binnen in de hut. 83. Toen sprak de larf Marugoddu, de grote larf sprak, terwi j l hi j een 
grapje maakte, zodat ze haar g l imlach zou maken tegen de boróro. 84. Daarop maakte 
de bovenkant van haar mond over dat grapje een handeling: gu.' (een snelle lach) . 85. 
Hoe bestaat het.' Ze kreeg direkt buikstoornissen en l iet winden: tukuJ zo vielen ze 
uit haar anus. 86. Daarop kwam haar echtgenoot Adugo aan. 87. Echt j . . . Z i j n gelaat 
maakte: pao.' een klap b i j de dood van z i jn vrouw. 88. En hij sprak: Ik heb je toch 
gezegd : Maak absoluut geen g l im lach , zo heb ik je toch gezegdi 89. V r e s e l i j k J . . . 
Toen keek hi j eens goed naar de buik van z i jn vrouw en zag dat die nog bewoog. Daarom 
krabde hi j de buik van z i jn vrouw open. 90. Er waren twee nog levende zoontjes in en 
daarom zette hi j ze in een wi lde kalebas: boro bari ( ν . kalebas: mará bar i ) . 9 1 . Hij 
keek ze goed aan maar haalde ze er niet u i t . ( v . Na enige dagen ging hi j k i jken en zag 
dat ze f l ink waren gegroeid. Bakororo had een overdwars gestreepte huid met suksessie-
ve l i j k geel en zwart; voeten en handen waren zwart, de buik was evenals de helft van 
het been en de voorarm zwart - d . w . z . tot kuit en b iceps- . Twee zwarte driehoeken 
daalden over borst en flanken af. Kin en lippen waren ook zwart maar met een rode baan 
die in de vorm van een boog van het voorhoofd tot bi jna aan de neus l iep. Itubore had de 
huid als die van z i jn broer, maar de overdwarse strepen waren snnaller, en dichter opeen. 
Daarop sloot hi j ze weer in de ka lebas . ) . 92. Al groeiende begonnen ze te begrijpen; ze 
kregen begrip voor het woord dat hun grootmoeder van vaders zi jde maakte, begrip voor 
het woord dat ze t i jdens haar gejammer sprak. 
93. Op een dag sprak de oudste broer tot de jongste: Ga snel naar opoe en zeg haar: 
Opoe, opoe, oudste broer vraagt vanwege welke slechte geest: jaguar, puma, kleine 
jaguar, cobra, g i fs lang, ratelslang, wesp, stekend insekt, larf met brander i ge haren 
(marugoddu c f . E B . I p. 743) , vijanden of vi jandige stam je alsmaar huilend over ons 
moeders weg spreekt? ( v . Weer enige dagen later ging hij k i jken en omdat hi j ze al 
voldoende groot vond, l iet hi j ze eruit en gaf ze te eten. Ze aten en vroegen: Vader, 
vader, waar is onze moeder? Jul l ie moeder stierf omdat ze lachte toen ze de stem van 
Marugoddu hoorde. Toen ze dit hadden gehoord, besloten ze de larf te doden. Ze s tape l -
den een enorm vuur op en daarop legden ze de larf zodat hi j verbranden zou. Toen 
vluchten ze het huis van hun vader i n . ) x ) . 95. De jongste rende naar z i jn grootmoeder 
en sprak zoals z i jn oudste broer had gezegd. 96. Maar grootmoeder antwoordde niet en 
x) N .B . De variant begint hier met de larfpassage die ¡n de latere versie de afslui t ing 
vormt van de onderneming. Ook de volgorde van de kannibaaldieren die gedood en 
geïnstrueerd worden, verschilt in de variant. Ze sluit aan op het doden van de larf 
i . t . t . de andere versie. 
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zei a l leen: misschien moeten ju l l i e wel geweld gebruiken. 97. Dat was alles wat ze z e i . 
98. De jongste ging terug naar z i jn broer en zei : Oudste broer, oudste broer, onze opoe 
heeft niets gezegd, al leen: "Misschien moeten ju l l i e wel geweld gebru iken" . Zo heeft 
ze gezegd. 99. Ze vroegen en zeiden niets aan hun vader. 100. Toen plaatsten ze iets 
op elkaar, ze s l ik ten een wortelt je in en begonnen een gevecht met stokken en twi jgen. 
101. Ze veroorzaakten een steenlawine en een houtlawine om zo hun krachten te be-
proeven voor het geval ze zich met iets slechts zouden moeten bezig houden. 102. Ze 
hadden op de juiste wi jze aan hun grootmoeder gevraagd, maar deze gaf geen antwoord 
in hun oren. 103. Toen sprak de oudste broer: Ga naar onze vader en zeg hem: Oudste 
broer vraagt of je hem een pi j l met een ronde punt wi l t maken. Vraag dit aan onze vader. 
104. De oudste broer heette Eijawa Are, de jongste heette Ei jawa Enagureu. 105. En de 
jongste broer ging naar z i jn vader en zei : Vader, vader, oudste broer laat vragen of je 
op z i jn pi j l een ronde punt kunt maken, maar maak er ook een op mi jn p i j l . 106. Z i j n 
vader zei j a , en maakte een eivormige punt aan de pi j len en gaf hem d ie . 107. Daarop 
gingen de twee naar de parkieten. 108. De kiddoe maakten in werkel i jkheid vele pikken 
op het hoofd van de bororo 's , en op het oor van de bororo's, op de hand van de bororo 's 
en op de voet van de bororo 's . 109. Toen schoten ze pi j len af op de kiddoe en ze doden 
er overvloedig veel . 110. Daarna zeiden ze : Jul l ie zul len niet langer wezens z i jn die de 
bororo zullen pikken. Juli ie z i jn parkieten; ju l i ie voedsel is de groene vrucht, j u l l i e 
voedsel is de ri jpe vrucht; dat is ju l l ie voedsel. 111. Daarom maakten de kiddoe geen 
pikken meer op de bororo. 
112. Opnieuw stelden ze een vraag aan hun grootmoeder, maar z i j antwoordde nog 
niets en sprak: hier misschien, hier misschien, hier misschien. 113. Op die manier 
gaf ze te kennen: hier, hier. 114. De oudste broer sprak vervolgens: Ga naar onze 
vader. 115. Zo sprak hij tot z i jn jongere broer. 116. Zeg : Vader, vader, oudste broer 
vraagt of je een heel klein visnet w i l t maken zoals het zeer kleine visnet, zo zul je 
vragen aan je vader. 117. En hun vader maakte een klein visnet als het kleine visnet 
en daarop maakte hij er weer een voor hen; voor ieder van hen maakte hij een net. 
118. En daarop gingen ze naar de vissen "pawoe". 119. De pawoe-vissen lieten niet 
toe dat de bororo rustig een worp in het water maakte, ze beten de bororo heel sne l . 
120. En daarom bonden de jongens de st r i jd aan mèt behulp van de "büke" , het kleine 
visnet, en ze doodden er zeer vele. 121. Daarna zeiden ze; Jul l ie z i jn geen wezens 
meer die de bororo bi j ten, j u l l i e z i jn pawoe. Jul l ie voedsel z i jn zeer kleine lambar-
v is jes . Jul l ie voedsel zullen de picara-visjes z i j n . 122. Daarom beten de pawoe de 
bororo nimmer weer. 
123. Ze stelden weer een vraag aan hun grootmoeder maar die zei alleen hetzelfde 
van wat ze ook al eerder had gezegd. 124. Hi j stuurde de jongste broer opnieuw naar 
z i jn vader en zei hem: Man, ga naar onze vader en zeg hem: Vader, vader, oudste broer 
vraagt of je voor hem een p i j l t je w i l t maken zoals jouw p i j l t j e . 125. Z i j n jongste broer 
rende naar z i jn vader en vroeg: Vader, vader, oudste broer laat vragen of je voor hem 
een p i j l t je naar jouw pi j l t je w i l t maken, maar maak ook voor mi j een p i j l t j e . 126. Daar-
om maakte hij een klein p i j l t je zoals z i jn eigen p i j l t je voor al le twee. Ze gingen naar 
de wespen, de steekinsekten en andere wespensoorten. 127. En ze doodden er grote 
hoeveelheden van. 128. Toen zeiden ze : Jul l ie z i jn niet langer wezens die de bororo 
kwaad doen, ju l l i e z i jn alleen maar wespen, mieren, steekinsekten en andere wespen-
soorten. Jul l ie voedsel is het blad van de pa lmboom. Eet dat . 129. En daarom ver-
oorzaken deze insekten geen pi jn meer die zeer hevig i s . 
130. Weer sprak hij : Ren naar onze vader en zeg hem: Vader, vader, oudste broer 
laat vragen of j"e een knuppel "arago" zoals de jouwe wi l t maken. Zo zul je het woord 
tot vader r ichten. 131. En de jongste broer rende naar z i jn vader met het woord van z i jn 
oudste broer en vroeg: Vader, vader, mi jn oudste broer laat vragen of je voor hem een 
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knuppel zoals de jouwe w i l t maken en dat je ook voor mi j een knuppel maakt. 132. Die 
man had een zeer grote liefde voor z i jn zoontjes en daarom deed hi j wat ze vroegen. 
133. Maar de oudste broer had tegen de jongste niets gezegd over een tweede knuppel 
ook voor de jongste. 134. En de man maakte een knuppel en nog een knuppel voor z i jn 
zoons en schonk hen d ie . 135. En daarna gingen ze, ze waren intussen mannen geworden, 
ze gingen werkel i jk naar het monster, reiger "baceV.Deze reiger had de boróro tot voedsel. 
Daar gingen ze heen. 137. Toen de reiger hen zag ging hi j hen tegemoet. 138. En z i j 
vluchtten weg, 139. Bace ging achter hen aan en ze bleven staan, hun gevecht aanvangend, 
in dat slechte woud. 140. Maar bace Ы eef hen niet op de hielen omdat hi j moe werd de 
jongens achterna te lopen. 1 4 1 . Ze gingen op hem af en stortten z ich bi j een palmboom-
pje op h e m . 142. Hi j bleef in de stekels van de boom hangen en daarop omsingelden ze 
hem en sloegen hem met hun knuppels óp de kop en doodden hem. 143. Ze spraken:Ji j 
bent niet langer een wezen dat met slechtheid handelt, dat met slechtheid spreekt omdat 
je boróro's eet. J i j bent Bace, jouw eten zal uit bopa- en jowu-vissen bestaan, dat is 
jouw eten. 144. Daarom at bace geen boróro meer. 
Opnieuw vroeg hi j z i jn jongste broer: Man, ga naar onze vader en zeg hem: Mi jn oud-
ste broer laat vragen of je hem een zeer lang touw met l i j n w i l t maken, dat moet je onze 
vader vragen. 146. De jongste rende naar z i jn vader en vroeg: Vader, vader, m i jn oud-
ste broer laat vragen of je hem een heel lang touw met l i j m wi l t maken en of je er ook 
een voor mi j maakt. 147. De vader ging zi t ten en vlocht het touw. 148. Het was spoedig 
klaar en hij schonk het hem. 149. En opnieuw trokken ze u i t . 150. Geweldig he.' 151. 
En ze gingen op weg naar de adelaar, de aróe ecéba. Ze gingen naar de voet van de boom 
waarin de adelaar z i j n nest had en de oudste zei : 153. Ga j i j naar de voet toe, naar de 
plaats van het monster; ik zal een stevig touw rond jouw hoofd aanbrengen. 154. Wan-
neer z i jn poot zich stevig aan jouw hoofd heeft vastgegrepen, zul je roepen: broer, broer 
zo zul je zeggen. 155. Hi j bond het touw met de l i j m stevig om het hoofd van z i jn jonge-
re broer en zei : Let goed op. Met dit doorboringsinstrument "baragara" zal ik jcuw 
hoofd vastgri jpen, als je het voelt zeg je " i e " . 156. En h i j bond het touw zo strak dat de 
"baragara" de schedel niet meer kon bereiken. Daarop zei de oudste: voor elkaar. 157. 
en hi j trok z i jn hand van hem terug. ( v . de broer zei " i e " en z i j vroegen hun vader een 
veel dikker touw te maken. Daar kwam de baragara niet langer door heen en ze gingen 
naar de voet van de boom) . 1 5 8 . En vervolgens gingen ze naar de voet van de boom 
waarin het monster zat . 159. Geen borórovoet had ooit hier getreden, want men gleed 
er uit over de botten en etensresten die het monster had laten va l len. 160. Snel gíng hi j 
naar de voet van de boom waarin het monster zat . 161 . hij schopte tuku-J, tukuJ met 
z i j n voet tegen de s tam. 162. Moedig h é . ' . . . Hi j ging dicht tegen de voet van de s tam 
staan en het monster ging op de rand van z i jn nest staan: guJ zeer sne l . 163. Moedig 
héJ 164. Hij r ichtte snel z i jn bl ik op hem. 165. Daarna ging hij naar beneden naar de 
jongste en plaatste tukuJ zich op z i jn hoofd, h i j sloeg z i jn klauwen om het hoofd. 166. 
De jongste r iep: grote broer, grote broer. 167. Deze kwam hard rennend naar hem toe. 
168. Spannend héJ 169. Hi j sloeg het monster met een knuppel op de kop "paoJ " en 
doodde het. Hij zei : J i j bent geen wezen dat met slechtheid handelt of met slechtheid 
spreekt, een wezen dat boróro's eet. J i j bent ju ist Aróe Ecéba, jouw eten is de pobogo 
en de brulaap; ook het mannetjeshert is goed eten voor jou . 170. Daarom eten de ade-
laars geen boróro meer. 171 . Ze plaatsten zich " tokuJ" op het wi t te verendek en ze 
maakten het gelu id: puJ naar de hemel . 172. En het verendek van wit te veren l iet hen 
vl iegen tot op de plaats waar grootmoeder hui lde, waar het landde op z i jn poten. 173. 
Grootmoeder zag hen meteen en begon steeds harder te hui len. 174. De oudste trok een 
kleine slagpen uit en zei : 175. J i j hebt deze slagpen verdiend. 176. Zo sprak h i j , de 
slagpen aan z i jn jongere broer gevend. 177. Toen zei hij ; Ik heb een grote slagpen ver-
worven. 178 . Daarom had de oudste broer de qrote slagpen en de ionqste de kleine 
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slagpen. 
179. Opnieuw sprak hi j : Man, ren naar onze grootmoeder en zeg haar; 180. Oudste 
broer vraagt: vanwege welk slecht wezen, v i jand, indiaan of b lanke . . .enz . huilde j i j ? 
Zo zul je tot opoe spreken. 182. En de jongste ging snel met de woorden van de oudste 
naar z i jn grootmoeder en zei : Mi jn oudste broer vraagt je een vraag. 183. terwi j l h i j 
"gu" zeer snel de woorden van de oudste 'c roèv ;огак. 184. Snel r ichtte z i j n grootmoe­
der het gelaat op en met een teken gaf ze vervolgens te kennen: hier misschien, hier 
misschien. 185. Alleen dat sprak z i j . 186. En met het woord van z i j n grootmoeder ging 
hi j snel terug naar z i j n broer en sprak: Onze opoe zei : hier misschien, hier misschien. 
Dat zei ze. De oudste broer sprak: Man, ga naar onze vader en zeg hem: m i j n vader, 
m i j n vader, oudste broer vraagt of je een stokje als het jouwe wi l t maken. 188. En hi j 
ging met het woord van z i j n broer en sprak; Vader, vader, oudste broer vraagt of je een 
stokje zoals het jouwe w i l t maken, maar dat je er ook een voor m i j w i l t maken. 190. 
Daarna gingen ze op weg om overvloedig veel hout te verzamelen. 191. Daarop schonk 
hun vader hen de stokken (ioddo) en ze gin gen op weg naar de grote larf marugoddu. 
Ze kwamen η iet dicht in de buurt van de larf. 192. maar omsingelden hem zeer snel 
tegenover elkaar staande; vervolgens legden ze hun stok op de marugoddu, hieven hem 
ermee in de lucht, gingen ermee naar het vuur waarvoor ze het hout gesprokkeld had­
den en wierpen hem pou.' op het vuur en v luchtten. 193. Hun vader sprak: ¡n de hut, in 
de hut, en z i j verborgen z i ch . 194. Daarna werden de dingen alsmaar slechter. Een 
ding deed pao.' 195. en daarop kreeg de oudste onbedwingbare zin om eens te k i j ken . 
Hij sprak: Vader, vader, ik ga k i j ken. Maar z i jn vader wi lde dat niet (omdat de maru-
goddu lag te ontploffen en z i jn botten als projektielen door de lucht vlogen) en sprak: 
196. Ki jk n iet , k i jk niet, het is s lecht, het maakt een slecht gelu id. 197. Het maru-
goddubot maakte vanaf het vuur enorm lawaai. 198. Maar de oudste b roer sprak: Vader, 
ik zal k i j ken. 199. Begrijp je dat nouj 200. en keek toch 201 . Stom héJ Een bot maak-
te paoJ krr j en vloog rechtstreeks in het oog van de jongen. 202. Vader zei : werp je in 
het water. 203. TjongeJ Hi j rende naar het water en sprong er zo snel als hi j kon in . 
204. Daarna kwam hi j terug in de hut. 205. Z i j n jongste broer keek hem eens goed a a n . . 
Raad eens? 207. en sprak: E h . . . ' j i j hebt mooie ogen, zo mooi als van.de ara saripoces 
(een schoonheidsideaal). 208. Daarom had ook de jongste onbedwingbare k i j k z i n , maar 
z i jn vader wi lde het niet . 209» Hi j zei : Vader, vader, ik wi l k i j ken . 210. Maar hi j sprak 
alleen in z ichzel f . 211 . Hij keek en het bot vloog recht in z i jn oog en z i jn vader sprak: 
werp je in het water. 212. HupJ rende hi j de rivier in en hupj sprong hij er weer u i t . 
213. Eh.' Z i j n huid had een schoonheid als de huid van z i j n oudste broer; z i jn oog was 
schoon als dat van z i jn oudste broer. 214. Daarom is het boróro-oog donker-zwart. 
215. Ze waren even mooi ! de hals van de oudste was aan de kanten zwart, z i jn f lanken 
hadden twee strepen van een wit verendek. Z i j n jongste broer was ook zo. ( v . nadat 
ze de slang "xemirega" gedood hadden, bedachten ze een l ied dat tegenwoordig deel 
uitmaakt van de Roia kiguddu der baadageba. ( E B . II p. 187-255; Colb. 3 p. 190-196) . 
5.3 Mer i riporo en de mythe van de Bakororodogue 
Een aantal thema 's uit de mythe over de zon roept als vanzelf de mythe der Bakororo-
dogue naar voren. We vinden aan het eind van S.3 de overgang van de natuur naar de 
kuituur door middel van de vele tussenvormen van indiaan en pobogowijf je, waarvan de 
eerste v i j f behaard, zoals sommige delen van het hert, en de volgende onbehaard wa-
ren. De mythe van de Bakororodogue schetst in het begin de overgang van de kuituur 
naar de natuur door middel van vele diervormen tussen indiaanse en jaguarmans ver-
bl i j fplaats i n . 
In het ene geval dus tussenvormen ten gevolge van sexuel e vereniging, in het andere 
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geval tussenvormen vooraf aan een sexuele vereniging. Beide mythen onderstrepen op 
eigen wi jze de afstand die er tussen kuituur en natuur gaapt. 
Meririporo is een held die als enige van de kuituur overbl i j f t ; de heldin van onze 
nieuwe mythe is de enige die van de kuituur verloren gaat. Meririporo overleeft de straf 
van de aróe Jakomea, de heldin gaat ten onder aan de verleiding van de bope Marugoddu. 
Beide mythe beginnen met een verraste, teleurgestelde jager, maar S.3 start bi j het 
water, S.5 start op het land. 
Aan deze verschi l len en overeenkomsten kan worden toegevoegd dat de paren symme-
tr isch omgekeerd z i j n : S.3 een held en een vrouwtjesdier, S.5 een heldin en een man-
netjesdier. De genoemde tussenvormen gaan ofwel steeds meer op mensen, dan wel 
steeds meer op jaguars l i j ken . Het betrokken dier is in S.3 een pobogo, waarop in het 
dagel i jkse leven, zelfs bi j voedsel schaarste, niet graag gejaagd wordt; in S.5 een 
jaguar, waarop in het dageli jkse leven bij voorkeur gejaagd wordt en waaraan een fees-
te l i j k banket korrespondeert. 
S.3 betreft het restaureren of vernieuwen van de vernietigde kuituur; S.5 betreft het 
afrekenen met een kannibaal-natuur door de tweelinghelden en schept zo de voorwaarden 
voor het bestaan van een borórokultuur, waarbij een detail de aandacht vraagt. Zodra de 
twee helden uit de buik van hun moeder z i j n , s lu i t hun vader ze op in een kalebas. We 
vinden hier een driedimensionale vorm van afgeslotenheid en opgeslotenheid, die kan 
worden beschouwd als de instauratie van de ronde vorm, kenmerk van de kuituur. Hier-
mee hebben we voldoende kenmerken tussen de twee mythen opgesomd o m een nadere 
vergel i jk ing te rechtvaardigen. Verhelderen we nog slecht vooraf een detail van het be-
g in van de nieuwe mythe in z i jn variant. 
De variant laat het verhaal beginnen met een man die naar een boom toegaat om de 
melk ervan met urucu te mengen. Hij wordt door de' jaguar verrast. De boom wordt 
"koddu- i " genoemd. Het woorddeel " i " slaat zeker op een boom, maar de komb ¡natie 
met "koddu" of "kodu" komt in de EB . niet voor. In Colb . 3 treffen we echter een 
term aan samengesteld met "koddu", nameli jk "aróe koddu", ( C o l b . 3 p. 98), hetgeen 
betekent "de zielen v l iegen" . Deze uitdrukking wordt gebezigd ter aanduiding van v l i e -
gende vuurbollen, een vaak voorkomend meteorologisch verschijnsel in het borórogebiede 
S.5 noemt met nadruk dat de jaguar b o v e n het dorp woont. In beide gevallen heb-
ben we dus van doen met een kwal i te i t die de luchtdimensie in het geding brengt. Deze 
interpretatie kan nader worden verankerd. De term "kodu" betekent: de vlucht van een 
vogel ; kodudo betekent: v l iegen. Maar dezelfde term kan ook betekenen: koken. Kodu 
betekent dan: kooksel . ( E B . I p. 739) . 
Zowel de lucht- als de keukendimensie z i jn voor het begin van deze mythen van beteke-
n i s , omdat de "vogelv lucht"-boom melk bevat en een van de mythen expl ic iet spreekt 
over een man die op jacht i s . Het keukenaspekt is dus duidel i jkaanwezig. Maar in 
plaats van dat de man melk ontmoet, loopt hi j tegen vlees aan; in plaats van dat hij 
vlees thuisbrengt, moet hi j z i jn jongste dochter afstaan. Ook in vergeli jking met S.3 
vinden we hier een nieuwe gemeenschappeli jkheid. 
De genoemde melk van de boom was bedoeld om met urucu te mengen. Het betreft 
dus een tocht die een kleefpasta (hars) beoogt. Urucu en hars samen vormen een be-
langrijk ornamenter i ngsbestanddeel voor de boróro. Deze mythe instrueert ons dat 
versieren een soort van "koken" is en wel de manneli jke vorm van de vrouweli jke ak-
t i v i t e i t . Bi j deze manneli jke kookgrondstoffen-expeditie wordt dan een jaguar ontmoet. 
Ogenschijnl i jk geheel los daarvan staat Meririporo die een aróe in z i jn netten treft (S .3 ) 
of een aróe verwondt ( S . 3 b ) . Maar in deze laatste vorm is het misbruiken van een v is 
als metafoor-vrouweli jk geni taal , in het geding. Tengevolge hiervan ontstaat er een water-
v loed: "ko dodu" , hetgeen niet al leen het overlopen van de r iv ier, maar ook het laten 
stinken van iets aanduidt. ( E B . I p. 738) . In beide mythen hebben we dus van doen 
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met een vooraf van de keuken, maar in Meririporo betreft het een misbruikte vis ter aan­
duiding van een stinkend iets, in de Bakororodogue betreft het melk van een boom ter 
aanduiding van een klevend iets. Bijgevolg resulteert Мегігі-хэго in d is junkt ie, de Bako­
rorodogue in konjunktie van natuur en kuituur. 
Het pertinente verschil berust op vrouweli jke of manneli jke keukenaktiv iteit. Het vrouwe­
l i jke koken staat in negatief, (z ie 4 . 7 . 1 en 2 ) . 
5 .3.1 Het waarom van een integrale vertaling 
Ik heb deze mythe als enige in z i j n geheel vertaald, om een aantal observaties mogel i jk 
te maken die met behulp van een zorgvuldig geordende samenvatting niet langer moge­
l i jk z i j n . De lezer kri jgt veel duideli jker de "lokale vorm" onder ogen, hi j staat oog in 
oog met de tussenvoegsels van de vertel ler, de herhalingen en de pleonasmen. Zo wordt 
hi j voorbereid te ontdekken, waar de strukturele analyse z i j n vindplaatsen aantreft en 
in staat gesteld te z ien, waar de vertel l ing breedvoerig en gedetailleerd i s , dan wel 
ju ist met grote stappen doorloopt. 
De door Lévi-Strauss geroemde nauwkeurigheid van het Saiezianer oeuvre garandeert een 
ideale bron, zodat we met optimale voorwaarden van start kunnen. 
Onze benadering beoogt niet al leen te demonstreren waar' in een verhaal de meest r i jke 
vindplaatsen voor een strukturele analyse worden aangetroffen, maar ook een dimensie 
van de boróroverhalen aan de orde te stel len , waarvan de Mythologiques geen reken-
schap geeft. Het betreft de as hoog/ laag, waaraan we hiervoor al uitvoerig aandacht heb-
ben besteed. We wezen er in 5.3 op dat de boom "koddu- i " een luchtaspekt had en dat 
de jaguar boven het dorp woonde. We zullen vooral dit aspekt van de mythen u i tspel len. 
Merken we tenslotte op dat, zoals dat ook voor andere mythen is gekonstateerd ( b i j -
voorbeeld de referentiemythe in OMT), onze mythe eindigt op een wi jze waar niets in de 
weg l igt om hem voor t te zetten. In fei te kan de mythe dan ook worden voortgezet met 
het verhaal : de Bakororodogue gaan op weg naar het dodenrijk. Ook voor de boróro 
geldt derhalve dat de mythen " interminable" z i j n . 
5 .3 .2 De jaguar-mens in de aanvangsepisode 
Regel 1 tot 77 betreft een episode waarin een gedetailleerde beschrijving van de te ver-
wachten dieren wordt gegeven. De jaguar instrueert, de vader herhaalt en de dochter 
ontmoet de dieren die ze aan de hand van de gegeven instrukties herkent. Hier treffen 
we een eerste strukturele vindplaats. De mythe herhaalt immers niet zonder reden. 
Herhalingen wi jzen op een overstemmen van de ru is. Ze köderen een boodschap die hoe 
dan ook moet worden overgeseind. Op empir isch plan kan men daaraan toevoegen dat 
ze leervormen z i j n : instrukties over de wi jze waarop de werkel i jkheid kan worden inge-
deeld en aspekten van de werkel i jkheid kunnen worden onderkend. 
Wanneer we eerst de Adugo zelf bezien, dan noemi de ene variant hem Adugo Edu, 
de andere noemt hem Arofa Kuriréu. Het betreft twee eigennamen van de Iwaguddu-
c lan. (Volgens E B , II beiden van de lage Iwaguddu f a m i l i e ) . Voor de borórotoehoorder 
is "Adugo Edu" direkt instruktief en betekent: de jaguar-man, die zich als een jaguar 
gedraagt: " indiv idu dat een bestaan als de jaguar voert" ( E B . II p. 1173). De tweede 
naam, "Arofa Kuriréu" is een synoniem van Arofa Kur i , beide betekenen: "De Grote 
Geest Aro fa" . ( E B . II p. 1184). "Arofa" is een term die in deze kontekst "aróe" bete-
kent, in andero ko1"'eksten: "bast van -sommige- b o m e n " . ( E B . I p. 173). De term 
komt voor in de dageli jkse taal en in de taal van de meester van de aróe-weg; de ver-
schil lende bar i -specia l ¡sten kennen hem niet . (c f . E B . I p. 973-987; woordenli jst van 
de specia l is ten) . Dat de jaguar vandaag de dag met nadruk een jaguarrmens heet, zou 
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een aanwijzing kunnen z i jn voor een verscherping van het onderscheid tussen brute na-
tuur en kuituur. 
In ieder geval konstateren we dat ook deze mythe een relatie tussen de aróe en de mens 
meldt , overeenkom st ig S.3 (aróe Jakomea), maar nu uitgewerkt naar de kant van de 
natuur. 
5 . 3 . 2 . 1 De volgorde van de dieren; een struktureel raster 
De volgorde waarin onze mythen de dieren laten optreden, verschi l t , hun aantal varieert 
en ook de gekozen kodering is verschi l lend. Toch l igt er een gemeenschappelijk patroon 
aan ten grondslag. Bezien we allereerst het aantal dieren (vergel i jk het schema hier-
onder) : onze variant noemt zes dieren, de Colb. 3 variant noemt zeven dieren. Dit ζβτ 
vende dier betreft een aimeareu, een boskat (Felis yaguarundí), die vanwege z i jn zwar-
te strepen "aimearu coréu" wordt genoemd (zwarte boskat; cf . EB . I p .27 ) . De Colb. 3 
variant maakt alleen gebruik van een beschri jving van het dierenui ter l i jk , de E B . va r i -
ant maakt bovendien gebruik van een beschri jving van hun voedingsob jekten. Versiering 
of ornamenterincj en het keukenaspekt worden dus opnieuw gehanteerd, (c f . 5 . 3 ) . 
F ig . 16 : Schema van de dierenhuiden en voedselobj ekten in eerste episode der Bakoro-
rodogue 
(S) betreft de E B . versie; (V) de variant in Colb. 3 
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In tegenstell ing met de tekst van S.5 die identieke omschri jvingen van de d ierkwal i -
teiten heeft, noemt V.5 niet steeds dezelfde kenmerken. Jaguar en vader spreken over 
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de aigo gekenmerkt door een gri jze huid ( parda), maar de vrouw herkent hem aan z i jn 
rode huid ( fu l vo ) . Alleen de jaguar spreekt over de aipoburéu als gekenmerkt met een 
"pele manchada de preto", de vader zegt tegen z i jn dochter niets over die zwartgevlekte 
huid, maar de dochter herkent de aipoburéu daarentegen "porque tens o pelo branco 
manchado da preto". Ze voegt dus een l ichte huidskleur aan de zwarte vlekken toe. 
Hier moet sprake z i jn van een vergissing. De term "aipoburéu" valt uiteen in " a i " 
katachtige, en "poburéu" donker, donkerblauw. ( E B . I p. 28 ) . Daarentegen past de 
l ichte huidskleur heel goed bi j de aigo, die een gri jze of rode huid heeft, (z ie vooral 
4 . 7 . 1 . 1 ) . 
De term "aigó valt uiteen in " a i " plus " g o " : katachtige plus rood, zodat we slechts 
kunnen konkluderen cw yr i js en rood beide als l ichte kleuren worden opgevat, ( c f . EB . 
I p. 15) . 
De zorgvuldige S.5 bron "vergeet" niettemin de kwal i f ikat ie van de ipoxereu-huid. 
De aanhalingstekens bij het woord "vergeet" duiden er al op dat z ich dit heel goed 
struktureel laat verklaren. Okwa en rie kenmerken zich gemeenschappelijk door een 
zwarte ruggegraat (dee l ) , ze onderscheiden zich door een staartpluim (deel) resp. 
rode kleur (geheel) . Tussen die twee is het onderscheid deel/geheel dus pertinent. 
Dit zelfde onderscheid, maar nu als geheel/deel , kenmerkt aigo en aipoburéu. De aigo 
heeft een rode huid (geheel) , de aipoburéu heeft een kras en vlekken (dee l ) . Okwa 
en aipoburéu komen zo overeen, want ze benoemen slechts delen, maar verschi l len 
als kop (aipoburéu) en staart (okwa) . Om van de een naar de ander te komen, moeten 
we via de ruggegraat (deel) en de rode kl eur (geheel) onze weg gaan. Dan komen we 
tenslotte bi j de jaguar die grote vlekken heeft. Zo onderscheidt deze zich van a l le an-
dere dieren, incluis de ipoxeréu, die geen kenmerken heeft en waarvan we de reden nu 
weten: de kodering l igt al vast. De weg loopt van staart naar kop en van deel naar deel 
via dee l/geheel en geheel/deel, om zo van zwart en kleine vlekken tot de grote v lek-
ken van de jaguar te komen. 
Volgend schema vat de kwestie samen: 
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N . B . de gestippelde l i jnen duiden op een kleur- resp. vlekgemeenschappeli jkheid 
tussen de vakken. De dubbel l i jn tussen rie en aigo geeft de scheiding aan tussen 
dieren met kleine/grote voeding 
Door in bovenstaand schema tegel i jkert i jd nog een tweede onderscheid te verdiskon-
teren, is rekening gehouden met het resultaat van de voed i ngs l i j s t . A l l e jaguarachti-
gen eten grote obj ekten. Ook knaagdieren val len hieronder, want de paca meet zeven­
t ig centimeter (goudhaas: Cuniculus paca) en de cotia (Dasyprocta agutti) meet 
v i j f t i g centimeter, ( c f . CC. p. 138). Daarentegen eten de drie eerste dieren kleine 
voedingsobjekten. De okwa eet vogeltjes en hagedisjes en we mogen zeggen dat hier 
meer veren of water worden gegeten dan v lees. De andere twee dieren eten plantaardig. 
Ook de bijenkorven z i jn plantaardig en niet d ier l i jk zoals wi j zouden menen, omdat 
het inlandse denken de honing onder het plantenrijk k lassi f iceert . Het wordt in bomen 
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aangetroffen en is zoals de vruchten. Onder enig voorbehoud vinden we ook nog de te -
genste l l ing: p lantaardig/dier l i jk , x) 
Wanneer we nu ki jken naar de kenmerken van de dieren in de variant, dan valt a l ler-
eerst op dat 1 en 2 het gehele l i j f beschri jven, want de ipoxeréu heeft een zwart ve l , 
de aimearéu heeft een gestreept ve l . Pertinent verschil tussen deze twee zwarte gehe-
len vormen de gri jze en de wi t te delen van 1 . 
B i j 3 en 4 zien we dat beiden delen benoennen: het wolfje heeft een smal le staart en de 
wolf heeft vier zwarte poten. Pertinent verschil tussen deze twee delen is de zwarte 
kleur van de wolfspoten. 
Adugo verenigt de rode huid van aigo met de zwarte vlekken van aipobureu. Aigo en a i -
pobureu verhouden zich als geheel staat tot deel . Volgend schema vat de kwestie sa -
men: 
F ig . 18 : Verhouding van kleur en vorm, geheel en deel in S . 5 



















vlekken + kleur 
adugo 
DEEL+GEHEEL 
N . B . de dubbele l i jn tussen rie en aipobureu geeft de scheiding aan tussen k le ine/ 
grote dieren. 
Wanneer we uitslui tend op deel/geheel en zwart/rood letten kunnen we beide schema's 
samenvoegen: (z ie volgende pagina). 
x) We hebben hier dan met een tweemaal driedeling van doen, waarbij de kleinere d i e -
ren herbivoor, de grote karnivoor z i j n , terwi j l binnen iedere groep een impl ic iet 
centrum aanwezig i s : de boom voor de kleine dieren en wel in de deelaspekten 
die eraan gerelateerd z i j n ; het vlees voor de grote dieren en wel als geheel begrepen, 
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5 . 3 . 2 . 2 De kleuren van de boombladeren (S .6 ) 
Voorgaande figuur I9 leert ons, dat de varianten verschil lende ingangen gebrui-
ken voor het b et reden van de wereld der jaguars, de een gebruikt het dee l , de 
ander het geheel. Daarbinnen wordt onderscheiden in rood en zwart, waarbij rood 
en l icht ge l i jke kwal i tei ten aanduiden. Bi jgevolg verloopt de k lass i f ikat ie met 
behulp van de regels: 
1 . onderscheid in deel en geheel 
2. onderscheid in rood en zwart 
3. verenig deel en geheel, rood en zwart en je vindt de jaguar 
Deze orde l i j k t nu nog broos, maar betrekken we er eens S.6 b i j , waar blade-
ren verschil lende kleuren kri jgen en verschi Mende jaguars als eponymen aan de 
clans worden gedistribueerd. 
S.6 Op een dag ontmoetten de Iwaguddu, die door het bos l iepen, een groot 
aantal jaguars: l ichte jaguars, donkere jaguars, kleine jaguars, grote jaguars, 
magere jaguars en dikke jaguars. Kortom van al ler lei s lag . De dapperen dreven 
ze tot een kudde bijeen en t ikten hen daarbi j op het voorhoofd, zoals men bi j 
een schaap of een bokje doet. Toen ze bi j de rivier kwamen, sprongen de dieren 
al dringend in het water en uit het opspattende water dat de bladeren van de bo-
men raakte, ontstonden de verschil lende kleuren: sommige werden l ichtgroen, 
andere donkergroen, weer andere werden geler, en sommige droger van kleur, 
(par t iee l ; c f . Colb. 3 p. 257; E B . II p. 263-267) . 
122 
De variant in de Encyclodedie maakt minder dist inkt ies in het blad, dan de hier gegeven 
versie. Best mogel i jk , dat vandaag de dag dit punt voor de boróro van ondergeschikt be-
lang i s . Dat wordt bevestigd door het hier weggelaten deel , dat handelt over de toeken-
ning van de verschil lende jaguarsoorten aan de c lans, waarbij Akaruio Bokodori voor 
zichzelf "Adugo Mer i " inpikt door dit eponym aan de Apiboré te verschaffen. Op zich 
is dit een leerzame passage, want Akaruio Boróge is een hoge chef ( E B . II p. 1176) 
en de t i te l "Adugo Mer i " is niettemin een eponym van de Apibore ( E B . II p. 1174), 
waarvan de betekenis i s : verslindende jaguar (meri :ferocidade) of mannetjesjaguar. 
Het "nee plus ul tra" van de jaguars wordt dus aan de hoge helft van het dorp voorbe-
houden en hoog, man, zon, verslindend en jaguar z i jn kwal i tei ten van die helf t . Daar-
entegen wordt "Adugo Bakororo", de grote jaguar, aan de lage chefs gegeven en "Adugo 
Xoreu" , de donkere jaguar, aan de iwaguddu "en zo aan a l l en " . 
Merken we tenslotte op dat de jaguars worden gekarakterizeerd door kwali teiten van hun 
totale u i ter l i jk en dat de distr ibut ie van de eponymen daar eveneens gebruik van maakt. 
De oude versie uit Colb. 3 distribueert Adugo Mer i , Adugo Xoreu en Adugo Bakororo. 
De nieuwe versie voegt toe: Adugo Eredu, maar laat weg: Adugo Xoreu. De kwaliteiten 
van deze adugo's val len uiteen in kleur en afmeting van hun vorm. Adugo Meri is een 
synoniem van Adugo Kujagoréu d . w . z . de R O D E jaguar; Adugo Xoreu is de blauw-
zwarte jaguar (c f . de boskat coréu) , Adugo Bakororo is de G R O T E jaguar en Adugo 
Aredu is de K L E I N E jaguar, (cf . E B . I p. 123). Uitgaande van de dist inkt ie rood/ 
zwart en groot /k le in , worden de jaguars dus onderscheiden. Wanneer we opmerken dat 
de blauw-zwarte jaguar k le in i s , b l i j f t als enig verschil tussen de varianten de wisse-
l ing van de sex, want de Aredu ¡s de vrouwtjesjaguar. Rood en groot echter z i jn in beide 
varianten aanwezig. 
Sommige biederen worden heldergroen (verde c laro) , andere veel donkerder (mais 
escuras), weer andere worden geler (amereladas), en weer andere droger (secas) van 
kleur. De Ы aderen worden bi jgevolg naar hun levende, natte en dode, droge kleuren 
onderscheiden en de oorsprong van die verschillende kleuren is het opspattende water. 
Door de waterspatten komt het onderscheid in l icht en donker, bleekgeel en dor tot 
geld ing, overeenkomstig de hoeveelheid water die hen bespatte. De gekulturalizeerde 
jaguarskudde is er de oorzaak van. Het effekt van het water op de bladeren wordt door 
de armere variant duideli jker weergegeven: "De bladeren kregen een heldere glans" 
("eku") ; zoals de term die is samengesteld uit "e" ( b l i k , u i ter l i jk ) en "ku" (helder­
heid of glans) de boróro ook direkt te kennen geeft. ( E B . I p. 558) . Des te interessan-
ter is het dat "eku" eveneens "amarelo" d . w . z . geel (bleek) i s , e n dat de variant toe-
voegt dat deze kleuren "tot op heden bewaard z i j n " . Het water bewerkt dus een de f in i -
t ieve verandering, die zich in een helder-l ichtkarakter uitdrukt. 
Z ien we nog eens naar de bladeren die l icht - of donkergroen worden. Al lereerst, er is 
geen verschil tussen l ichtblauw en l ichtgroen, beide heten "kaworu" of "k . tuduréu" ,het -
geen "blauw zoals een groene vrucht" betekent. ( Е Е . I p. 7 1 4 ) . Donkergroen en donker­
blauw worden evenmin onderscheiden. De term c'eréu, coréu wordt hier gebruikt 
( E B . I p. 536) , dan wel poburéu (zoals in ai-poburéu de donkerblauwe jaguar, EB. I 
p. 28 zie hiervoor). He onderscheid tussen licht en donker is de enige pertinenten d i s -
t ink t ie . Kombineren we plonsende jaguars die rood en groot z i jn met de lichte en donkere 
boombladeren, dan vinden we opnieuw de elementen voor een klassif ikatie van dieren-
huiden die tot de jaguar voeren, bi jeen. 
A ls verdere konsekwentie van deze indeling valt rood definit ief onder de l ichte k leu-
ren. Nu kan voor rood een dub be Ie b asisterm worden gebruikt : rugu en kujagu. De eer-
ste is samengesteld uit " ru " plus " g u " , vuur plus glans of helderheid, en de tweede uit 
"ku2" plus " j agu " , bloed plus eigenheid, zodat we resp. een heldere vuurglans dan wel 
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bloedrood vinden. ( E B . I p. 913 resp. p. 759) . Rood is ook het centrum van de chro-
matische kleuren, Wanneer men zegt ¡ets rood te maken, gebruikt men de term "ku ja -
gudo", maar de term "rugudo" b l i j f t gereserveerd om ver l icht ing, het oplaaien van het 
vuur aan te duiden. Het substantief "rugududo" of "rugudodo" betekent ver l icht ing, l i ch t , 
aangewakkerd vuur. Van diezelfde vorm "rugududo" wordt gebruik gemaakt om aan te 
geven dat men iets geel k leurt : éku rugududo betekent geel -maken. ( E B . I p. 561 ) . De-
ze term kan echter ook verstoppen betekenen (opi laçâo) of remmen, hinderen, dan eyel 
verbleken, bleek maken. Gaande van rood naar geel wordt het l icht dus zwakker en m i n -
der transparant. Anderzi jds, gaande van transparant-rood haar bloedrood, vindt iets 
soortgel i jks p laats. Het transparante rood is derhalve centrum van de chromatische 
kleuren en wordt tweezi jd ig begrensd door bloedrood en bleekgeel. 
Bij deze stand van zaken kunnen we natuurl i jk doorvragen. Waar treden de donkere 
kleuren op? Ze s lu i ten aan bi j het bloedrood tot en met blauwzwart; aansluitend bi j het 
geel zetten de l ichte kleuren zich voort tot en met vaalwi t . Wanneer de kleine dieren z ich 
vooral onderscheiden door hun zwart -wi t aspekt en de grote door hun rood-zwart aspek-
ten, dan is er dus gebruik gemaakt van de jaguar als centrum en de andere dieren als 
peri fer ie. 
Zo vinden we langs een andere weg dezelfde konklusie, waarbij de regels gelden: 1 . on -
derscheidt in l icht en donker; 2 . onderscheid in rood en zwart; 3 . verenig l icht en don-
ker, rood en zwart en je vindt de jaguar. 
Men gebruikt dus de tegenstell ingen droog en nat, l icht en donker, en, gelet op de va -
r iant, b l i j vend en vergankel i jk. 
F ig . 20: 
DROOG 
bL' jvEND г / \ 7 D O N K E R 
LICHT ¿ \ / * veR.6ANK£L lJK 
N A T 
Model van de k leurk lassi f ikat ie in S.5 en S.6 
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Gelet op deze orde van figuur 2 0 kunnen we de betekenissen van rood uitputtend onder-
vragen. Onderstaande figuur geeft de verantwoording: 
F ig . 2 1 : 
ROOD + LICHT = VUURROOD ( Rugu) 
ROOD + DROOG= GEELROOD 
ROOD + VERG.= URUCU-ROOD(Kujagu) 
ROOD + NAT = BLOEDROOD 
ROOD + DONKER = KONTRAST 
ROOD + BLIJVEND = KONTRADIKTIE 
Ook hier treffen we dus een twee-mal ige driedeling aan, maar fe i teü jk komen slechts 
vier rode vormen tot geld ing. 
5 .3 .3 De tweede episode; de dood van de kannibaal-dieren. 
In de tekst van de Bakororodogue wezen we er al op, dat de variant omgekeerd begint 
met S . 5 . We zul len de twee volgorden in een schema bi jeenplaatsen: 
F ig . 22: volgorde van de expedities in S.5 en V .5 
Dieren in S.5 
1 . kiddoe (parkieten) 
2. pawoe (vissen) 
3. ¡nsektengroep 
4 . baxe. (reiger) 
5. aróe exeba (adelaar) 
6 . Marugóddu 
Dieren in V.5 
1 . Marugóddu 
2 . aróe exeba 
3. baxe 
4 . kiddoe 
5. pawoe (oorspr. pa i woe) 
6 . serptentengroep 
Het valt op dat de variant een groep serpenten, de E B . versie een groep insekten opsomt. 
Bovendien keert de volgorde van de eerste drie dieren om in S . , waar ze als laatste drie 
staan opgesteld. 
De kiddoe pikken slechts in S . 5 , z i jn menseneters in V . 5 : vanaf toen aten ze geen men-
senvlees meer. Eenzelfde verzwakking in S . vergeleken met V. doet zich voor de pawoe-
vissen voor. Pawoe schr i j f t Colb. 3 als "paiwoe". We hebben hier met een vergissing 
van doen, want de term "paiwoe" betekent brulapen en geen vissensoort. Ook de serpen-
tengroep is doder van mensen in plaats van alleen maar hinderl i jke steekgroep in S . 5 . 
Vergeleken met V .5 is S.5 dus een zwakkere versie, alhoewel ri jker in deta i ls . De na-
tuur l i jke wereld in V .5 is veel bedreigender dan in S . 5 . 
Daarentegen z i jn de voorbereidingen van de tweeling om Marugóddu te doden in S.5 
veel grondiger dan in V . 5 . Het omgekeerde geldt voor de reiger. De tweeling graaft 
eerst een valkui l voor hem, maar desondanks en spi j ts de klaargelegde sl ingerl ianen 
slaagt het monster erin om zich te redden. 
In S.5 z i jn ze wel bang voor de ba ce, maar hun opzet slaagt, doordat het monster ver-
moeid raakt en meteen in de doornuitsteeksels b l i j f t hangen. Tenslotte is ook de vangst 
van de aróe exeba in V .5 moeizamer dan in S .5 . De tweeling moet er eerst sterker en 
dikker touw voor hebben. 
Uitgezonderd dus de dood van Marugóddu, gaat het de tweeling ¡n S.5 gemakkeli jker 
af dan in V . 5 . Wat is hiervan de reden? 
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5 .3 .3 .1 De dood van de Marugoddu 
In beide mythen zit ten de helden in hol of huis van vader, wanneer de rups op het vuur 
ligt te ontploffen. Beide malen wordt eerst de oudste nieuwsgierig en k i j k t , met het be-
kende gevolg. In V .5 wordt de jongste jaloers op de mooie ogen van Bakororo en in 
S.5 zegt hi j alleen in zichzelf dat hi j ook wi l k i j ken . Min of meer heimel i jk gemot i -
veerd in beide versies, steekt ook hi j de nieuwsgierige ogen naar buiten. En ook hem 
vliegen de botten in z i jn gezicht. Hoe is het mogel i jk j 
De variant geeft ons antwoord op het hoe. De botten betreffen in fei te grootmoeder 
(moeder van de jaguar) : "Bakororo recebéu tal golpe na face com os fragmentos d o s 
o s s o s d a a v o " . (Colb. 3 p. 193 ; m i jn verbreding). 
Geen larve- of rupsebotten dus, maar botten van de oude jaguarvrouw. Samen met het 
vuur maken ze de helden b l ind. Het water is er de passende remedie voor. Deze botten 
z i jn derhalve homoloog met aarde, en het water domineert de aardse effekten. Niet te-
min houdt zelfs de man er een aards karakter aan over: zwartglanzende ogen, zwart als 
de huiden of huidonderdelen van de dieren die zich plantaardig voeden, zwart als de sex-
lap die de vrouwen in de menstruatie en baringsti jd dragen, zwart ook als de stinkende 
modder die aan de ai jé k leeft . En die zwarte ogen z i jn bovendien een schoonheidside-
aal : mooi als de ogen van de ara saripoces, ook aracaripoca, "c 'ugui" of " i k u i " geheten. 
(EB . I p. 545; p. 610 Selenidera macul i ros t r is ) . Het betreft hier een toekanachtige 
vogel, wiens naam een onomatopee ¡s. In dubbel opzicht verenigt deze mythe horen en 
z ien. 
Door vader te gehoorzamen, herstelt de held z i jn gezichtsvermogen en l i j k t daardoor op 
een vogel wiens naam een teken is , en wiens zwarte kwal i tei t aarde en lucht verenigt. 
De mythe spreekt van de Marugoddu Bakororo, de Grote Marugoddu. We zagen al 
(zie 3 . 5 . 2 . 3 ) , dat het niet slechts een jaguar betrof, maar ook een larf of rups. Bezien 
we de informatie uit A lb iset t i en Colbacchini , dan leren we, dat deze term ook "grote 
hagedis" betekenen kan. Misverstand is ui tgesloten, want de auteurs geven het voor-
beeld in een taalkundige demonstrat ie: Marugoddu ГВакогого: grote hagedis. (Colb. 3 
p. 360). De woordenli jst van dit werk leert: Marugoddu: een hagedis, mythologisch 
wezen, waarmee men de kinderen schrik aanjaagt, ( p . 429). Deze vondst die konse-
kwenties heeft voor de betekenis van de grootmoeder in de referentiemythe van Le Cru 
et le Cuit (z ie hierna 5 . 5 . 1 ) , geeft ons in verband met het verhaal : de jaguar en de 
hagedis, η og meer te denken. Noteren we dat in E B . I zogoed als in E B . II de term 
nimmer mét hagedis vertaald wordt, maar met larf, langzaamheid of traagheid. Wel 
bevestigt een voetnoot in E B . II dat we hier met een boosaardige en legendarisch 
wezen van doen hebben. Al leen de benaming, niet de kwal i te i ten, z i jn dus in het ge-
ding. 
Hier volgt de mythe van hagedis en jaguar (die fragmentarisch in CC. onderaan p. 168 
vtnt. 1 wordt vermeld) : 
S.7 De hagedis en de jaguar 
Een jaguar wist niet hoe hij een buit verschalken moest. Dagen gingen voorbi j , zonder 
dat hij te eten had en hi j zag er dan ook mager u i t . De oorzaak hiervan was, dat h i j zo-
veel lawaai maakte dat iedereen t i j d genoeg had om te vluchten. Toen de jaguar had 
gezien dat de hagedis zeer goed in de buurt van de buit wist te komen, gíng hij naar 
hem toe en vroeg instruktie om deze mogel i jkheid te verwerven. De hagedis stelde hem 
tevreden door hem behendigheid en :sx»uplesse te leren, zodat hij op :moeil i jke plaatsen 
kon lopen zonder dat men hem zag. Vanaf dat moment vielen er veel slachtoffers en 
als b l i jk van dank gaf de jaguar de arme hagedis wat schoonheid door hem de huid twee-
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z i jd ig te beschilderen. (Colb. 3 p. 258 cf . E B . Il p. 691) . 
De mythe wi js t er al op dat de hagedis nu het u i ter l i jk van de jaguar heeft. Bezien we 
de beschri jving van de rups "aroro" of "arore" , dan vinden we, dat hij driekleurig is : 
rood, l icht-geel en zwart. ( E B . I p. 175). Het betreft de eponiem van de Arore-clan 
(= rups) , de clan die in het sociaal-rel igieuze leven Bakororo (Tugarehelft)represen-
teert. Volgens Colb. 3 z i jn dit inderdaad de kleuren van de aroro-rups. (p . 31 ) . 
Maar zien we naar een detail : Von den Steinen merkte op dat de boróro hun jaguarteke-
ningen a l t i j d een zwarte kop gaven. ( S . p. 233 afb. 5 en 6 ) , de EB . II leert dat de rups 
een rode kop heeft en een geel-zwart gestreept l ichaam. Rood-zwart was het kenmerk 
van het jaguar l i j f . Rups, en jaguar wisselen dus deel en geheel b i j dezelfde grondken-
merken. Deel en geheel lopen parallel aan de verwisseling van de kenmerken van rups en 
jaguar. De laatste is tegenwoordig snel en wendbaar, alhoewel hi j een trage lawaaima-
ker was. De eerste was aanvankelijk snel ,nu is hi j traag, zoals z i jn naam ook aangeeft, 
(marugoddu = traag: zie hierboven 5 . 3 . 3 . 1 , en geel = Ari - deel , rood = Meri = geheel ; 
z ie 5 . 4 . 1 ) . 
De auteurs van de Encyclopedie merken op dat de boróro de jaguar graag kleineren. 
Ondanks z i jn brute kracht immers laat hi j zich door kleineren en zwakkeren in de luren 
leggen. 
Terecht stel len z i j dat de boróro hi er de angst kompenseren die de jaguar hen inboezemt. 
( E B . II p. 665) . Maar tegel i jker t i jd tonen de verschil lende verhalen waarin de jaguar 
het tegen de s l immere zwakkere aflegt (brulaap, hagedis, miereneter, v l i eg ) , het be-
sef dat de kleine de bruut overwinnen kan. Deze notie is dus nogal verschil lend van een 
kompensatie, zonder hem uit te s lu i ten. De boróro tonen dat de overwinning van de 
bruut door de machteloze kleine niet tot de Israëlieten en hun David en Goliath beperkt 
i s . 
In onze termen overwint de informatie de energie. 
Deze ondergang van de sterke door de zwakke is een variant op een semantische 
d ichotomie, waarvan Osgood de algemeenheid reeds heeft gedemonstreerd. Uitgezon-
derd de eerste dichotomie van z i jn semantische tr io (goed/slecht) geeft onze kleine 
mythe rekenschap van de andere twee: sterk/zwak en snel / langzaam. 
Terwij l sterk/zwak hier slechts latent i s , wordt deze in de jaguar en de aap manifest. 
S.8 De jaguar en de aap 
De adugo en de aap leefden in gezelschap en gingen samen naar het bos om er te jagen 
en de t i j d te doden. 
Alhowel ze veel buit maakten, wi lde de adugo ook z i j n makker doden. Maar hij kon dat 
de aap natuurl i jk niet zeggen en bovendien had nog niemand de aap kunnen verschalken. 
Op een nacht waren ze met elkaar in de hut en de adugo lag op de grond, terwij l de aap 
in z i jn h angmat lag. Tegen z i jn gewoonte in s l iep de adugo riet en dat baarde de aap 
zorgen. Hij deed alsof hij s l iep, maar bleef klaarwakker. Op een gegeven moment 
stond de adugo op en sloop naar de aap toe om te zien of deze sl iep en inderdaad: de 
aap snurkte uit al le macht. Toen verhief de jaguar zich op z i jn achterpoten en stond op 
het punt de aap te wurgen. Maar in een oogwenk sprong deze uit z i jn mat en klauterde 
langs de palen van de hut naar boven en zei : Vriend, zo gemakkel i jk is de jugo ni et te 
vangen. Met een gezicht blank van onschuld, betuigde de jaguar z i jn goede bedoelingen 
en nodigde de aap met zoete stem naar beneden te komen. Deze l iet z ich overreden, 
maar van nu af waren de rollen omgekeerd. De aap bedacht nu hinderlagen. 
Toen de adugo op een dag na een goede maal t i jd lag te slapen , greep hi j een bi j l en 
doodde de adugo met slagen op het slaapbeen. Hij stroopte het vel af en roosterde het 
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vlees, waarna hi j weg ging naar het huis van de jaguarvrouw. Daar aangekomen, over-
handigde hi j een stuk geroosterd vlees en zei : K i j k , wat mi jn vriend je stuurt, h i jzel f 
zal pas later komen. De vrouw had höriger, braadde het vlees nog eens beter en begon 
te eten. Maar de kleine adugo, die een scherpe neus had, merkte aan het vlees iets 
bijzonders en sprak daarover met z i jn moeder, die er echter geen acht op sloeg en door-
ging met eten.x)1 Toen ze klaar was, kwam de jugo haar bespotten, omdat ze de adugo 
gegeten had. De wo edende vrouw wi lde zich wreken, maar tevergeefs. Ze zocht hulp 
bi j de "marege"-dieren en vroeg hen lawaai te maken, alsof ze een wi ld dier opjoegen. 
Ze dacht : dan zal ook de jugo wel komen en dat wordt m i jn kans. Maar de jugo kwam 
met een b i j l , waarmee hi j naar a l le kanten rondsloeg, en vroeg: Waar is h i j , waar is hi j? 
Omdat hij dicht op de grond de tanden van de vrouw had gezien -die zich had verborgen-
met alleen haar tanden bui tenstekend-, sloeg hi j daarop in en verbrijzelde niet al leen de 
tanden, maar ook de kop van het monster. (Colb. 3 p. 258-259). 
De s l imheid van de aap wint het van de moordkracht van de adugo. In onze eigendaagse 
termen, zo zeiden we, heet dat : informatie domineert energie, en soortgel i jke observa-
t ies deden we reeds in verband met de twee peni stermen en de twee sjamanen. De bete-
kenis van de terminologie van natuur (energie) en kuituur ( informatie) is niet al leen de 
antropoloog of de histor ikus, maar ook de boróro l ief . Z i j n termen echter versch i l len: 
adugo en jugo. In verdere varianten van aap en jaguar ( E B . II p. 6 15-618; c f . CC. M55) 
wordt het hi er gevonden onderscheid keer op keer bevestigd. Ook deze vondst zal gevo l -
gen hebben voor de interpretatie van M 1 , omdat de held Geriguiguiatugaer l id is van de 
Paiwe-c lan, en wel van de subclan der overwonnen vijanden (Koroge), die een van de 
fami l ies van de brulapen formeert. Maar daarenboven maakt deze mythe duidel i jk dat, 
zoals we al eerder benadrukten, de kategorie goed/slecht zich niet laat distribueren over 
resp. kuituur en natuur. 
5 .3 .3 .2 Insekten en serpenten 
S . laat de helden een strafexpeditie haar de wespen (atuge), een bepaalde soort grote, 
stekende insekten (ore: Dinoponera grandis ; E B . I p. 843) , mieren (Apegura arege), 
brandharige larven (pobogoreu-ge) en andere wespensoorten (pagagoe), ondernemen. 
Gemeenschappelijk kenmerk van deze groep is de brandende pi jn die ze veroorzaken. 
De variant doet een expeditie naar slangensoorten ondernemen: a i^é, pogoddo, kaddo-
guareu, awo, b o , uaragarareu, jure, ixedogue. 
De a i ]é betreft een wezen dat " a i " " j i " " é " i s , maar in eigenl i jke z in een wezen met 
verschrikkeli jk aanzien. ( E B . I p. 17) . 
Het betreft hier dus een diergroep die (c f . de ai jé uit de in i t ia t ie - en dodenriten) op 
de bodem van de rivier woont, in het snorhout wordt gerepresenteerd en alléén of als 
groep wordt gekend, ter aanduiding van een wezen met verschrikkel i jk u i te r l i j k . x )^ 
x ) 1 Z ie mythe S.12 in de b i j lage, voor een soortgeli jk eetthema. 
x) In geval van een groep van a i ] è , is de " jure" er één van. Het betreft een slang ( E u -
nectes murinus E B . I p.694) wiens huid regenboogkleuren heeft (en de regenboog 
wordt ook als jure benoemd), en uit wiens as de mythe verschil lende planten laat 
groeien, (voor de mythe over de planten uit de slangenas: CC. p.112 M26 : oorsprong 
van de tabak, mais en katoen.(cf. Colb. 3 p. 197-199 E B . II p.778-779, waar de res-
ten urucu tabak en katoen opleveren en derhalve dus niet al leen niet-vrouwel i jke k u l -
tuurplanten). De "pogoddo" is de boa constrictor ( E B . I p .882) , de "kaddoguareu" 
betreft de slang "Rachidelus sp. " ( E B . I p. 689) , de "ewo" betreft de ratelslang 
(Crotalus terr i f icus) ( E B . I p .585) , de "bo" een cobrasoort (vervolg z.o.z.) 
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In de varianten wordt dus gekozen voor een groep van uiterst kleine bedreigers van de 
mensheid, danwei juist voor de grootste vormen van bedreiging. Behalve het verschil 
tussen zwakke en sterke versie, waarover we al spraken, manifesteert z ich hier een pe-
dagogisch moment van de mythe, waarvan het strukture Ie zich laat ontdekken in de orde-
n ing: aarde-lucht voor de insekten en lucht-water-aarde voor de slangen. De insekten 
z i j n , alhoewel een hinder, niet dodel i jk , de slangen z i jn het we l . 
De insekten worden in groepen gesommeerd, de slangen per exemplaar. De gehele kate-
gorie van hinderl i jke insekten ¡s nog niet zo schadeli jk als één exemplaar van de slangen 
en toch rechtvaardigt de kleinste wezen verzamel ing eenzelfde voorbereiding en ordeni ng 
als de verzameling grootste wezens. 
De regenboogslang is een waterslang (c f . S . p. 382) , maar z i jn mythische komponent 
is lucht en aarde. Staat de regenboog niet in de lucht en raken z i jn uiteinden niet het 
water (dat rond en onder de aardeiis),, terwi j l z i jn kleuren de aarde representeren? 
Daarentegen omvatten de insekten slechts aarde en lucht. Z i j z i jn dan ook niet dodel i jk , 
maar, omdat hen het dodeli jke water ontbreekt, slechts branderig en stekend. Opnieuw 
domineert het water het vuur. 
Tegel i jkert i jd bevestigt de mythe dat een verbrande regenboogslang uit z i jn as verschi l -
lende planten laat groeien. Z i j n resten bezorgen de boróro voedingsmiddelen zogoed als 
versieringen, zoals de verbrande marugoddu hem middels het water een schoonheids-
ideaal verschafte dat branderig en stekend begon. 
5 . 3 .4 Boro bari en Mara bari 
In beide varianten doet de jaguarvader z i j n tweeling in een wi lde kalebas, nu eens boro 
bar i , dan weer mará bari geheten. Maar dit subtiele verschil in benaming betreft opnieuw 
de orde van water en aarde in verband met lucht. De boro bari betreft een muziekinstru-
ment : "akodo", wat "doen verenigen" betekent ( E B . I p. 46) , dan wel een grote schelp 
"boro" en niettemin spreekt de S . zogoed als V . van een kalebas (c f . E B . I p. 515 
boro bar i ) . Wat dan verenigt deze rond-spitse vorm? 
Een tweeling die in een kunstmatige baarmoeder wordt geplaatst, nadat moeder ge-
lachen heeft om het geluid van de marugoddu -en zolang als de woorden van grootmoeder 
nog niet begrepen z i j n . Hier treffen we een str ikt gereglementeerde oplossing. De profane 
lach die tot de vroegti jdige dood voerde, wordt bemiddeld via de boro b a r i , sakraal i n -
strument dat nodig b l i j f t , zolang de tweeling de woorden van de huilende grootmoeder 
nog niet heeft begrepen. In de variant is er geen sprake van een informatie-verschaffen-
de grootmoeder, maar is het adugo zelf die instrueert. Nu heeft de kalebas ten doel de 
tweeling te laten groeien. Wanneer ze f l ink gegroeid z i j n , haalt de jaguar hen eruit en 
geeft ze te eten. In beide gevallen wordt de tweeling opgesloten, nu niet om een vereni-
ging te ontgaan (zoals de v r i jw i l l i ge opsluit ing van de helden in M1-2 en 5 ) , maar om 
hem tot stand te brengen: via een sakrale ruimte in S . , v ia een natuurl i jke ruimte 
( т а г а : onbekende herkomst, maar gelet op de "marege" als assistenten van de jaguar­
vrouw en de aap gekenmerkt door wi lde natuur), waarin ze dan ook groeien in plaats van 
nadrukkeli jk leren begri jpen. 
S . kiest dus een k u l t u u r l i j k ^ , V. een natuurli jke oplossing voor de vereniging. 
De schelp "boro bar i" of muziekinstrument met schelpversiering "boro b a r i " ( E B . I p. 
50) betreft een kalebas. Ze staat als kultuurl i jk tegenover de wi lde kalebas " т а г а bar i" 
die natuurli jk i s . Maar behalve de connotatie van " w i l d " , heeft de term " т а г а " de be­
tekenis van snelheid, ( c f . E B . I p. 7 8 2 ) . Ook al ontbreekt de term " т а г а bari" dus in 
(vervokj χ ) 2 ) . (Oryncobrus brfossatus ΕΒ. Ι-ρ. -278), dé "ixedogue" tenslotte betreft 
een boa-soort ( E B . 4 p. 603) . De "aaragacareu." en de "xemirega" bleken niet ident i -
f iceerbaar. . . . . 
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de Encyclopedie, dan nog kunnen we z i jn betekeni s voor de V. achterhalen. 
De V. maakt gebruik van de dichotomie langzaam (de marugoddu) en snel (de kalebas), 
waarmee de toegesnelde jaguar de tweeling redt, die er ook snel in groeit. Deze oplos-
sing kiest dus voor een Bakororodogue-karakter, dat gel i jk is aan dat van de jaguar. 
Hun gestalten bevestigen d i t : getekend als de huid van de jaguar. 
Nu begrijpen we ook, waarom V. begint en S . eindigt met de dood van de marugoddu. 
De omkering van de volgorde ¡s η oodzakeli jk, omdat de helden in V. eerst hun kultura-
lizerend werk kunnen doen n a d a t ze in het water z i j n ondergedompeld. Deze voor­
waarde hoefde in S. niet gesteld te worden, omdat daar het water reeds tmétonymisch 
aanwezig is in de schelp die de kalebas wordt genoemd. Nu kunnen we eveneens b e g r i j -
pen, waarom S. de tweeling laat oefenen. Ze oefenen zich in de verwerving van het vuur: 
aanvankelijk door het insl ikken van een wortelt je "beo ra " , waarvan we hiervoor ( 4 . 6 . 3 . 
1.1 en 4 .7 .2 ) al kennis namen en dat volgens betrokkenen sterkt voor een te verwachten 
st r i jd en di t doet door hen vurig en woedend te maken;ook, een kultuurl i jk middel van 
vuurverwerving, nodig om de marugoddu te verschalken, die vervolgens (als natuur) in 
natuurli jk vuur (van de jaguar) omkomt. Daarentegen is in V . het natuurli jke vuur van de 
jaguar, waarmee ze gezamenli jk de marugoddu om het leven brengen, hen al eigen. 
Hun kultural izering heeft geen behoefte aan magische wortels, maar zwakt ge le ide l i jk -
aan af (moeizamer dood voor de dieren), nadat ze het waterbad ondergaan hebben. 
In de twee versies komen een drietal ambivalenties voor, waarvan die van grootmoe 
die de marugoddu is , en die van de schelp die een kalebas is , al z i jn genoemd. Omdat 
de Colb. 3 tekst duidel i jk uitspreekt dat marugoddu en opoe identiek z i j n , l igt hier verder 
geen verhelderingsprobleem. Anders is het met de schelp-kalebas in S . en de even 
enigmatische zin (regel 83) "de grote larf sprak, terwi j l hi j een grapje maakte, zodat 
ze haar g l imlach zou maken tegen de boróro". Dit laatste probleem laat zich oplossen 
door eraan te herinneren, dat de larf het eponym van de boróro i s . (Colb. 3 ) . 
Maar de schelp-kalebas laat me nog niet met rust. Al lereerst, wanneer het een schelp 
i s , betreft het een vorm die de eivorm met een spits kombineert. Deze integratie van ei 
en spits kan niet toevall ig z i j n . Ze verenigt de mogeli jkheid van een symbool dat we als 
centraal hebben ontmoet: de ba van de baka: de peniskoker. Formeel gesproken, ver-
enigt ze dus ook een diametrale en een concentrische z ienswi jze. Wanneer de mythe 
dus spreekt over een kalebas, kiest ze voor die dubbele z ienswi jze, want de vormover-
eenkomst betreft het ronde, zogoed als het spitse aspekt : een kalebas is eivormig maar 
met een s tee l . (c f . de poppen in EB. I p. 480-481, waar de "powári onaregudu" van de 
paiwe-clan duidel i jke halzen hebben, terwi j l ze bi j de overigen van dit type z i jn afge-
zaagd. De betekenis van deze afwi jking is wel dat de brulapen verantwoordelijk z i jn voor 
de overgang van het droge naar het natte seizoen. Ze bewerken dus de verandering die 
de natuur over de kuituur laat domineren. De steel symbol iseert dit verander i ngsaspekt) . 
Bijgevolg kiest de mythe voor een integratie van het bli jvende (de concentrische ziens-
wi jze) en het veranderlijke (de diametrale z ienswi jze) , waarin we voor het bli jvende 
aarde en water mogen invul len, terwi j l we voor het veranderli jke de kategorie van de 
lucht moeten invul len. En deze betreft niet alleen de natuur, maar ook de kuituur, zoals 
die zich in de termen wind resp, geluid laten precizeren. 
5 .3 .5 Beslu i t : de hechtheid van het kontrakt 
De nauwkeurige , precieze herhaling van de afspraken met de jaguar in S. moet ons ten-
slotte nog b ezig houden.De mythe instrueert hier niet alleen over de vindplaats van 
strukturele rasters of over de aard van de werkeli jkheidsindel ing, maar eerst en vooral 
over de hechtheid van het kontrakt tussen natuur (jaguar) en kuituur (boróro). We ont- ¿ 
dekken dat de jaguar inderdaad ( zie 3 .2 .1) de mòri vooraf eist en dat deze chantage f 
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van de natuur op de kuituur vanwege de versiering of de keuken het geval i s . 
Er is dus een konstante ui twissel ing tussen beide partners, maar het is de natuur die 
z i jn eisen aan de mensen dikteert , het is anderzijds de kuituur die derhalve de natuur 
voor de dood verantwoordelijk stelt en mòri eist in de jaguar jacht. De brute kracht wint 
het in het I i j f -aan- l i j f gevecht, dat het kenmerk is van de jaguarjacht. (c f . EB . I I ) . 
Deze macht moet worden erkend zonder dat ze daarom als enige maatstaf kan worden 
aanvaard. 
5 .4 Kleuren en kleurloosheid van de meester 
In tegenstell ing tot de bari mag de aróemeester zich niet opsieren: " in z i jn kleding 
moet hij een grote soberheid in acht nemen". (TT. ned. p. 228) . De vraag i s : waarom 
geen veren voor de meester van de zielenweg? Wanneer de veren kultuurl i jke dynamiek 
betekenen, moet de aróettawaraare daar toch belang bi j hebben? Z i j n tegenvoeter: de 
bar i , draagt wél veren. Z i j n veren z i jn als die van de andere boróro, alhoewel de bari 
"e igenl i jk" een maéréboe op aarde i s . De kleuren van de natuurl i jke lucht (zie 2 .5 .2 .1 ) 
herhalen zich in de kul tuur l i jke dynamiek; heeft daarom de meester geen kleur? Lév i -
Strauss leert dat de zielen a l t i j d in zekere z in " immanent" z i jn aan deze figuur (TT. 
ned. p. 228) en dat ze de meester, i . t . t . de bar i , al leen in de droom verschijnen. Dat 
tweede deel bl i j f t voor z i jn rekening, want dan zouden we ook de dagdroom, d . w . z . 
de trance, onder de notie "droom" moeten vatten. We hebben in 2 .5 .1 gezien dat Colb. 
3 de zielen in de trance laat verschijnen, zodat a l leen, wanneer ook de trance als droom 
wordt begrepen, de uitspraak gelat . (c f . ook Colb. 3 p. 121 voor droom én trance). 
Maar daar vonden we ook dat gedurende die trance de meester "als dood" is en dat hi j 
de eerste keer vooraf daaraan naar l i jken s t ink t . De meester is dus al een aróe: hi j is 
de aróe onder de mensen, zoals de bari de maéréboe onder de mensen i s . De aróetta-
waraare staat voorbij de kleuren van de kuituur, zoals de bari eraan vooraf staat. Is hij 
dan soms ook passief, i . t . t . de bari? 
Zeker i s , dat hi j de meest kol lekt ieve funktionaris is , i . t . t . de grootste individualist 
van het dorp: de bar i . Niet uitgesloten is dan, dat individual i tei t met akt iv i te i t korres-
pondeert en kol lekt ievi te i t met passiv i te i t , maar daarbij moet meteen worden opgemerkt, 
dat beide funktionarissen voor hun trance die passivi tei t moeten kunnen opbrengen. 
Maar dan klopt het we l . 
De bari is een luide schreeuwer en blazer, -deze trek is veel minder opvallend voor de 
meester- , en de bari staat aan de kant van de kijvende vrouwen, zoals de aróemeester 
aan de kant van het mannenkollekt¡ef staat, dat met veel lawaai niet goed uit de voeten 
kan komen (vanwege de jacht maar ook vanwege de profaniteit van lachen en schreeuwen 
zonder kultuurl i jke aanle id ing) . 
Omdat de aróemeester een passief l i jk is onder de levenden wanneer hi j z i jn funkties 
uitoefent, is hi j dus kleur loos. Maar de aróe waartoe hi j behoort, is zeer k leurr i jk, 
bl i jkens de verschijningen in de trance en de gave van de veerversieringen (M2) aan 
de kuituur door de Bakororodogue. 
Deze mythische ordening verheldert ons probleem. De aróe staan de kuituur hun ver-
sieringen af, omdat die versieringen de overgang naar de aróe mogeli jk maken, het-
geen de begrafenispraktijk bevestigt. De aróe als kol lekt ief van het leven na de dood 
is dus zowel kleurloos (ze hebben de ornamenten afgestaan), als bron van de kultuur-
l i j ke kleuren en ornamenten. Het chromatische palet valt nu aan de kuituur toe en om 
zich daarvan te onderscheiden, is de aróemeester kleurloos. Bi jgevolg worden kleur-
loosheid en kultuurl i jke kleur komplementair beschouwd, d . w . z . als een concentrische 
oppositie geordend. Bi jgevolg z i jn de funktionarissen op het gebied van de kleur d ia -
metraal , want de bari doet wat de aróemeester laat. Maar is dat wel zo? 
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Is het niet preciezer om te zeggen dat de b a r i , die als de andere boróro getooid i s , kom-
plementair aan de aróemeester i s , zodat het "bis en idem" (Colb. 3) van deze twee op 
de achtergrond de natuurl i jke lucht en z i jn kleuren heeft? Ongetwi j feld. Al leen dán is de 
vervangbaarheid, die globaal geldt, te begri jpen. 
Wat is hiervan de konsekwentie voor de aróe van het mystieke leven? 
Voor de meester z i jn ze te herkennen ¡n hun r i jke versieringen t i jdens de trance. Ze 
komen dan in hun rode urucukleur (kul tuur l i jk bloed) overeen met de man, of met hun 
vrouweli jke orn amenten met de vrouw. De kleurdist inkt ies die op het sociale veld 
onderscheiden en op het sociaal-godsdienstige veld verenigen, bl i jken ontoereikend 
voor het kenmerken van de eigen aard van de aróe, zoals de meester die representeert. 
De aróe is voorbij iedere d is t ink t ie , alhoewel de herkenning pas volgt door de ornamen-
ter ing. Hiervóór merkten we al op dat de voorstell ingen over het mystieke leven zowel 
gebruik maakten van de beelden van een eiland of een nest, dan wel van een dorp, nu 
moeten we zeggen dat eenzelfde brede variat ie geldt voor de kleuren der ornamenten. 
Maar zogoed als we toen als gemeenschappelijk kenmerk de opgeslotenheid noteerden, 
kunnen we nu als gemeenschappelijk kenmerk de rode urucukleur (terugkerend in rode 
zalmen en rode ara 's enz.) naar voren halen. Deze basiskleur voor het beschilderen 
van de botten in de begrafenisprakti jk, kan in de mythe z i jn volstrekte tegenstell ing 
vinden: een l ichtende, rode kleur die op het pad van de zielen gevonden wordt, -en 
uiteraard door een Tugare, die in de kuituur a l t i j d voor de nieuwe elementen zorgt. 
5 .4 .1 Het lichtende rood van de zielenweg (S.10) 
S .10 : De indianen verhalen, dat eert i jds de Paiwe Rikugubu zeer ver op jacht was, 
toen hi j opeens het spoor van de aróe zag, dat een rood licht ui tstraalde. Hij l iep die 
weg op en, terwi j l hi j alsmaar verder l iep, nam de hitte toe, zelfs zó erg dat hi j tenge-
volge van de hitte en het zweten onwel werd. Hij besloot even te rusten en te luisteren 
om te horen, of er in die streek misschien ook iemand leefde. Toen hoorde hi j twee iden-
tieke s temmen, de een sterker en de ander zwakker ; die van de reiger. Het waren de 
stemmen van de twee broers Meri en A r i , de oudste en de jongere. 
Hij ging naderbij en zag hen, toen kreeg hi j angst en vluchtte naar z i jn dorp. Daar aan-
gekomen informeerde hij z i jn vader: " M i j n vader, m i jn vader, ik heb de weg van de aróe 
gevonden. Ik ben hem opgegaan en zag Meri en z i jn jongere broer Ari en ik nam er bezit 
van, zeggende: ze zullen van mi j en mi jn clan z i j n " . Maar de vader antwoordde: "Ze 
zul len niet van jouw z i j n ; ze zul len van mi j z i j n ; van nu af aan zal ik Mer i -Kur i (grote 
zon) en ook "De Zonneweg" heten". 
Enige t i j d daarna gingen de twee naar het zielenpad. Ze liepen en l iepen, tot ze rood-
blinkende sporen vonden. Toen sprak de zoon: "M i j n vader, m i jn vader, hier is de weg · 
van Meri en A r i . Ik heb ze verworven en ze zul len mi jn eigendom z i j n " . Maar de vader 
sprak: " M i j n zoon, Meri zal niet de jouwe maar de mijne z i j n , want bij de boróro waren 
Meri en A r i . Aan jou is "De dansplaats van Meri en Ari',' voor mi j z i jn "De schi t teren-
de weg van Mer i " en "Van de zon z i jn weg" . De zoon ging hiermee akkoord. Vanaf dat 
moment werden de aróe Meri en Ari eigendom van de Cera, omdat Bakorokuddu een 
Lage chef was. Daarom beschouwen de Cera Bakorokuddu als hun grootvader, terwi j l de 
Tugare hem als vader beschouwen. Ze gingen nog een stukje verder, maar toen hielden 
ze op, omdat ze zich voelden verbranden. Ze keerden naar het dorp terug en ze zeiden 
niets van wat ze gezien hadden. 
De informant voegt gl imlachend toe: "De iwaguddu dronken samen met Meri en A r i " . 
(Colb. 3 p. 32 -33 ) . De E B . II kent twee varianten. De eerste laat Adugo Edu ( is 
Tadugo) op jacht gaan en een pad waarnemen, dat hi j opgaat vanwege de vreemde karak-
ter ist ieken. Maar hi j ziet Meri en Ari niet , want reeds voordien is hi i naar huis terug. 
132 
Niettemin vraagt hij Bakorokuddu of hi j die geesten in bezi t mag nemen, waarvan hij 
de stemmen hoorde. Samen gaan ze erheen, geven sigaren en vernemen dat de geesten 
Meri en Ari z i j n . 
Meri had een rode verendiadeem en Ari een gele. Ook hier kr i jgt Adugo edu de rechten 
van de voorstel l ing op de dansplaats. Men regelt welke clan welk aspekt mag represen-
teren. 
In de tweede variant wordt binnen de oude kaders een heel nieuw verhaal ingebouwd, 
wa rbij de held Kaidagere met een verbrande magische plant het gezicht zwart moet ma-
ken, opdat hij de geesten Meri en Ari (met rode en gele diadeem) zien kan. Hij wordt 
door z i jn vader Bakorokuddu uitgestuurd om een gebi ed te zoeken om een nieuw dorp 
te bouwen.', en dus niet, zoals steeds was, een jacht op eigen ini t iat ief te houden. 
Behalve over het nieuwe thema van de magische plant, wordt ook gesproken over de 
veranderingen van de in het ontdekte dorp aanwezige mannen, die 's nachts allemaal 
slangen worden. Men biedt de held de volgende dag krokodil te eten. Maar hi j weigert, 
onder verwijzing naar het verbod dat er voor de boróro op ligt om zonder dat de bari aan 
de geesten heeft geofferd, krokodil te eten. De held doorstaat al les ongeschonden, dank-
z i j de vrouw van een verwant van z i jn vader, bi j wie hi j ook (op haar verzoek) b l i j f t 
slapen ( in plaats van in het mannenhuis). Ook nu neemt Bakorokuddu de namen van 
Meri en Ari en kri jgt de held de uitvoeringsrechten. 
Op het eerste gezicht is niet duidel i jk wat de betekenis van de term van de aróe nu i s . 
Maar er z i jn aanwijzingen: de stemmen z i jn die van de reiger, terwi j l ze van Meri en 
Ari z i j n , het verhaal wordt verteld naar aanleiding van de vraag "of de zon en de maan 
dest i jds de aarde bewoonden". Bovendien wordt een goed deel van de diskussie aan het 
toekennen van eigendomsrechten besteed, een typisch kenmerk van de borórorrtythe 
waar we onze aandacht b i j moeten bepalen. 
5 . 4 . 1 . 1 De witte reiger 
In de mythe van de Bakororodogue (z ie 5 .3 .1 ) wordt een kannibaal-vogel "bace" tot het 
eten van vis en vis al léén, veroordeeld. Deze reiger wordt overwonnen in het struikge-
was van het woud en niet in z i jn watermi l ieu van meren en r iv ieren. De mythische 
"bac'e" connoteert dus aanvankelijk met kannibal isme op boróro's en later met het eten 
van v i s ; water en dood z i jn present. 
De natuurl i jke reigers worden samengevat onder de term "bac'e" en betreffen wit te 
vogels met een zwarte kop (afbeeldingen in E B . I p. 195), die worden onderscheiden 
aan de kleur ( w i t ) , de bek (spi ts of spatelvormig) en de totale afmetingen (groot of 
k l e i n ) . 
De spitssnavelige reiger "bace kogúio" heet vertaald: de reiger die een kogú bezit . 
Deze "Mycter ia Americana" toont (vaak) direkt na z i jn dood een ringvormig gaan op-
staan van de halsveren die z i jn kop als loof omslu i ten. ( E B . I p. 194). Water en dood 
connoteren ook met deze empirische reiger. 
De kogú ontmoetten we als ornament van de vrouw: een gordel. De meest gangbare 
rugurivorm, de "bac'e i w o i " , die wit van kleur was, heette zo vanwege de zogenoemde 
boom waarvan z i jn grondstof afkomstig was. Wit en reiger, wit en boom, horen bi jeen. 
Tenslotte kan de term "bace " ¡η een vergel i jk ing worden gebruikt: de wolken z i jn witter 
dan het wit van de reiger. ( E B . i d e m ) . Bi jgevolg worden de reigers globaal gekenmerkt 
door hun l i j fskleur en onderling onderscheiden door hun afmetingen en vorm . (Voor een­
zelfde ordeningsprincipe maar omgekeerd, zie de analyse van S . 5 ) . Over een stem wordt 
niets gezegd. 
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5 .4 .1 .2  De stem van de reiger
Onze mythe spreekt uitdrukkelijk over de stem van de reiger. Waar komt ..dwsfckomb inat ie 
vandaan? De naam "Bakorokuddu" is de boróro onm iddellijk duidelijk, maar'voor ons 
nietszeggend. Bakorokuddu is een mythologische voorvader van de boróro, aan wie 
(z ie  M2) de chefrechten zijn  overgedragen. Z ijn  naam betekent: Grote Schreeuw of 
Schreeuw van de Grote Chef, benaming die precies dateert van de genoemde bestuurs- 
overdracht. Hij maakte die met luider stemme bekend, en zo zal hij blijven heten. Nu 
nog treedt iedere avond de lage chef op de dansplaats en houdt "appèl" : met luide stem 
roept hij de hoofdlieden van de andere clans bijeen. (TT* p. 230). Vanwege het eigen­
domsrecht op de namen van Meri en Ari is ook de stemkwaliteit z ijn  eigendom.
5 .4 .1 .3  W itte kleur en de verandering van de dood
Of we nu een natuurlijke dan wel een mythische reiger treffen, steeds connoteert zijn 
aard met verzwelging en dood. W ellicht dat wit onm iddellijk de kleur van de dood op­
roept, want het is de kleur van de schoongeschraapte botten van de overledene, de vaal­
heid van het lijk , de w ijze waarop ook de ai jé wordt afgebeeld (zie EB . I p. 18 aige 
dogue aróe en afb. bij 5 .4 .1 .2 ), maar bovendien, en hier ligt het zwaartepunt, is het de 
transformatie-gestalte van Von den Steinen. Clemente antwoordt hem op de vraag in 
welke vogel hij zal transformeren, dat hij een witte reiger wordt. (S . p. 39£).
Deze kleur ligt voor een bleekhuid voor de hand, maar ze is niet "ad hoc'i toegepast.
De boróro benoemende negers bijvoorbeeld als zwarte urubu's, maar z ichze lf a ls rode 
a ra 's , (idem)
We hebben hier dus met een gangbare w ijze van klassificeren van doen en, voorzover 
het de boróro ze lf betreft, de rode kleur zou daarin wel eens superieur aan zwart en wit 
kunnen blijken. De verhouding van hoge (blauwe) hemel en lage (witte) hemel tot de 
rode hemel (zie 3 .5 .2 .3) keert om: het rood is nu dominant. Maar wit is een lichte 
kleur en dat is ook het kenmerk van A ri, die bleekgeel is, ,en de boróro kennen een hele 
cyclus van dood en verrijzenis van deze jongere broer, (ziè 5 .2 .3 ). W it was ook de kleur 
van de sexlap (zie 4 .2 .1 ), zodat een connotatie van zwakte, goed verenigbaar met de 
zwakte van de dood, waarschijnlijk steeds present is. In dat geval z ijn  wit en vaalgeel 
homologabel.
5 .4 .1 .4  Het dispuut over de eponymen
De lage chef neemt de namen van M e r i: "Grote Zon" en "van Meri 's  weg" in bez it. Z ijn 
zoon, die in de hoge dorpshelft woont, krijgt de t it e l: "Dansplaats van Meri en A ri" .
Z ijn  deel is de wervelende plaats van het dorp, dat van zijn  vader de aróekwaliteiten, 
d ie voorbij de aktiviteit van de samenleving liggen: De Weg van Meri'.'
Maar tegelijkertijd resulteert deze distributie in het; lokclizeren van de dansplaats op 
Ceragebied (de mythe stamt uit de dorpen aan de R io das Carfas) en rechtvaardigt zo 
de in 2 .3 .1 .1 .1  genoemde totalizerende reduktie. Wanneer echter de begrafenis op een 
éndere plek (westelijk van het mannenhuis) ritueel wordt voltrokken, dan wordt op sub­
tie le w ijze- o.Verscheiden in de kwaliteiten die geheel en al onder de Cera resorteren en 
die, welke de Tugare noodzakelijk vooronderstellen. Hier, en.wellicht vandaag de dag 
hier alleen, zijn  'Cera en Tugare komplementair. Overigens zijn  ze diametraal.
Het dispuut regelt de overdracht van eigendomsrechten, maar dat betreft niet alleen 
het opereren met strukturele patronen, maar ook het rekenschap geven van gewijzigde 
maatschappelijke (en daaraan korreponderende religieuze) verhoudingen. Men zou van een 
juridische theologie kunnen spreken, wanneer dan maar niet wordt vergeten, dat die u it­
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loopt op een mystieke theologie, waarin geen dist inkt ies meer kunnen worden gesproken. 
Zo bezien, is de hitte die tot de bewusteloosheid voert op het pad van de zon, een duide-
l i jke instrukt ie, het betreft een niet gedetermineerd pad, waarvan dus onbekend is of het 
in horizontale dan wel vert ikale r ichting voert. Gelet op de vraag die het verhaal u i t lokte, 
is er sprake van horizontal¡teit ; het pad is er t i jdens het verbli j f van zon en maan op 
aarde: wie het gaat, valt in onmacht. 
Spekulatief maar goed aansluitend is de veronderstell ing, dat in deze mythe (die ook 
al in 1925 bekend was uit Colb. 2) op de achtergrond het probleem van een hoge (rots-) 
bi jzet t ing dan wel een lage (water-) begrafenis aan de orde i s . De mythe beslist dan dat 
de lage begrafenis aan de orde i s , maar noemt het niettemin het pad van Meri en A r i , die 
in S.3 van de aarde worden weggewaaierd ( luchtJ) en tot maeréboe gepolarizeerd. 
Dan pas is het pleit def ini t ief beslecht en kunnen latere bronnen gaan spreken over de 
a lom aanwezige prakti jk van de waterbegrafenis. Vergeten we echter door al deze aspekten 
onze hoofdl i jn n iet : de stralende, rode kleur van het pad van de z ie len . 
5 . 4 . 1 . 5 De betekenis van de stralend rode kleur 
Zoals nu duidel i jk zal z i j n , is het rood homologabel met de urucu(plant) , de ara(vogel) 
en ook met de jaguarhuid(dier) . Zowel in het plantenrijk als in hetrri'jR derdieren van de 
aarde, zowel in het luchtri jk als obk in het waterri jk (de rode z a l m ) , wordt de roodheid 
als kenmerk 'naar voren gehaald. Maar hoezeer kuituur en natuur hiermee ook doortrok-
ken z i j n , het pad van de zielen heeft een surplus aan roodheid: een stralend of l ichtend 
rood, en het is op dit stralen of l ichten dat onze aandacht moet va l len. Of l iever, het is 
de transparantie van het rood dat z i jn betekenis bepaalt'.. 
We herinneren ons, dat de zon een bal araveren was, die niet verantwoordI i jk was voor 
de hi t te . Maar nu de zon op het pad van de zielen gaat, komt z i jn l ichtaspekt, onder 
respekter ing van de eerdere kwal i te i ten, tot gelding. De zon is verantwoordelijk voor 
de glans. Hij is niet a l leen, zoals Cook noteert, "the fountain head of majesty and 
power" (Cook p. 55 ) , maar hi j heeft op de achtergrond de connotatie van overvloedig 
water dat, korrekt gesproken, de glans veroorzaakt. Maar, het water wordt door Meri ge-
heel gedomineerd. Dat b l i jk t in S . 3 , waar hi j als aróe Jakomea de wateren doet s t i jgen, 
in M3, waar hi j de boróro in het water laat verdrinken, in M120, waar hi j het water van 
de iwaguddu opzettel i jk verspi l t , terwi j l h i j dorst voorwendt. Licht en glans, dat leert 
deze mythe, kenmerken de zon. Dat de glans het water in het geding brengt, hebben we 
al in S.5 gezien, waar de Bakororodogue mooie, zwartglanzende ogen (als die van een 
bepaalde ara) kr i jgen, η adat ze in het water z i j n ondergedompeld. Nu hernemen we een 
kleine mythe over de kleur van de b laderen. ( S . 6 zie 5 . 3 . 2 . 2 ) . 
Er l igt op het eerste gezicht weinig verband tussen de rode glans van de aróeweg en 
de groen-geel-glanzende bladeren. Wanneer we ons er echter rekenschap van geven, dat 
de zon 's nachts door het water van de aróe trekt, dat de maan in termen van een oog 
wordt aangeduid, dat de "glans van de ogen" zowel in een oorsprong (S .5 ) als in een 
naam (S .3 ) wordt gebruikt, dan is de relatie tussen helderheid en vocht niet al leen 
duidel i jk , maar ook instrukt ief (voor de beweging van de zon zie Colb. 3 p. 97 en voet-
noot bi j 5 . 1 . 1 ) . 
De transparantie van het l icht en het water z i jn homoloog; de roodstralende kleur van de 
zon verdraagt zich met het water. 
5 .4 .1 .6 De rode en de zwarte ibis (S .9 ) 
S . 9 : Op een keer ging een hoge chef op jacht en zag voor het eerst een "odogue xoreu-
gue" en een "odogue kujagureugue". De zwarte en de rode ibis spraken hun eigen naam 
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u i t : ! 'm. 'umJum.'. Omdat dit de roep van de aróe van de dode orarimogodogue (boróro-
groep) i s , maakte hij zich er meester van en bracht de dieren mee naar het dorp. Hij 
vertelde dat hij z i jn voorouders had gezien en dat hi j ze aan niemand zou afstaan. 
Maar op een dag zag de lage chef de rode ibis op de dansplaats, nam hem mee en ver-
telde dit z i j n col lega. Toen zei Iparexeba: "Breng me de ibis terug, want het is de m i jne , 
daarin zul len ik en mi jn nakomelingen ons na de dood bel ichamen. Ik zal je de zwarte 
ibis geven. " En zo gebeurde het; de rode ibis hoort nu aan de beste van de Hoge chefs 
en de zwarte tot de voorouders van de Lage chefs. (Colb. 3 p. 31 ; par t iee l ) . 
De twee soorten vogels betreffen de Ardeidae fami l ie en de Tigrisoma l ineatum marmo-
ratum. Hun roep: Um.'umJum.' is de roep van de aróe, die bij het oproepen van de voor-
vaderen, vooraf aan de roia kurireu (de Grote Zang) , steeds afwisselend met de andere 
dierengeluiden wordt gemaakt . x ) In deze mythe staat de rode ibis op de dansplaats. 
In het l icht van 5 . 4 . 1 . 2 is z i jn verschi jning homoloog met de dynamiek van de hoge 
helf t ; wat dan is de betekenis van zwart voor de lage helft? Is dat niet de pass iv i te i t ,d ie 
hiervoor de wit te kleur toegemeten kreeg? Als deze hypothese korrekt i s , gebruiken de 
boróro een chromatisch en een achromatisch palet: zwart en wit vormen de extremen die 
met elkaar homoloog z i j n ; daarbinnen speelt het koloriet van rood, geel en groen. 
Daar treffen we de grootse daden en de opwindendheid van het leven; de geringe ver-
schi l len val len in het zwart of het w i t , maar z i jn niet minder s igni f ikant , want zwart en 
wit z i jn de extremen van donker en l icht . 
In het l icht van de verschil lend gekleurde sexlappen z i jn zwart en wit sterke en zwak-
ke "k leuren" , die de periodiciteit tot uitdrukking brengen die kenmerkend is voor het 
korte leven. Die betekenis korrespondeert met de centrale funktie van de lage chef, die 
de rituele prakti jken verordent, welke door de seizoenen worden bepaald dan wel door de 
brute natuur -d ie de dood teweegbrengt. Wit en zwart z i jn ook de kl euren van de aróe 
eb'eba, de brazil iaanse adelaar, "meester", d . w . z . "doder" van de aróe, die in my th i -
sche t i jden (z ie S.5) veroordeeld werd tot het nalaten van het eten van boróro 's . 
De terloops vermelde beschildering van de 
ai je-doge Aróe bestaat uit een wi t te fond 
waarop zwarte strepen; de representant van 
de dood kenmerkt z ich inderdaad door wit en 
zwart, (z ie afbeelding hiernaast) . 
Tijdens de langdurige rouw dragen de verwan-
ten van een gestorvene geen ornamenten en 
deze afwezigheid van koloriet stelt op z ich t -
bare wi jze de rouw present, die de indiv idu-
en, in het vertoeven bij hun doden, ervaren. 
Nu kunnen we pas werkel i jk begri jpen, 
waarom de meester van de zielenweg, aan 
wie de aróe immanent z i j n , geen opschik 
van enige betekenis kent. Z i j n kleurloosheid 
betreft zowel de afwezigheid van het korte 
leven als van het opwindende leven, dat er 
de tegenvoeter van i s . 
In hem komt een dimensie van de mensel i jke 
ervaring tot ui tdrukking, waaraan de boróro 
belang toekennen: het mystieke bestaan 
zowel bij leven als in de dood. 
x) Gelet op 5 . 2 . 3 , waar de rode ibis "O , o ,o " z ingt, is he t "Um,um, um'Vooral het geluid 
van de zwartg i.bjs. (zwart = s t e rk ) . 
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5.5 De transformaties van S.5 en M1 
M1 man met zoon S.5 man met dochters 
held : oudste zoon heldin : jongste dochter 
verkracht moe huwt jaguar 
OMHOOG 
tocht naar aranesten tocht naar jaguarshol 
onmacht door overdadige verrotting onmacht door min iem lachen 
door schreeuw gered maar GEOPENDHEID door darmkramp gedood 
zonder achterste maar tweeling gered uit buik 
kleine hagedisjes OPOE Grote Marugoddu 
oorsprong van koude wind oorsprong van aróehelden 
en regen 
S.5 hoort dus b i j de groep van de vogelnestjes -ui thaï ers, maar in tegenstell ing tot de 
mythen over de oorsprong van de vrouwen (M28-33) , betreft S.5 de oorsprong van de 
kultuurhelden. 
In vergel i jk ing met M34, oorsprong van de sterren, is S.5 minder extreem (want k u l -
t uu r l i j k ) , terwi j l in M34 de vrouwen die achter hun nacr boven geklommen kinderen 
(vanwege slechte voeding?) aangaan,tot wi lde dieren worden en de kinderen tot sterren, 
dus: natuur l i jk , (vrouwen : kinderen : : aarde : lucht ) . De sterren die men 's avonds z ie t , 
z i j n de ogen van de bedroefde kinderen. 
De dis junkt ie van hun moeders geeft bedroefde ogen; de konjunktie met de botten van de 
jaguarmoeder geeft verbrande ogen. Het minieme lachje van de heldin uit S.5 onder-
streept hoezeer de zwangere vrouw als geopend wordt begrepen; vergeleken met Aturua-
roddo (M26) , de vrouw die een slang heeft gedragen door wiens bloed ze is bevrucht, 
kan men de notie uitbreiden: a l le vrouwen z i jn door geopendheid gekenmerkt. 
5 .5 .1 Nieuwe lezing van de referentiemythe uit Le Cru et le Cuit 
(De lezer wordt verzocht eerst de mythe in de bi j lage te lezen). 
We hebben herhaaldeli jk gekonstateerd dat de oude en de nieuwe versies van de mythen 
een tendens naar kuituur! i jke expl ikat ie hadden en met zorg de eerdere, natuurl i jke kon-
takten tussen helden en tegenspelers meden. We hebben van meet-af-aan gedemon-
streerd, dat het boróroleven een gestage poging toont om welke natuurl i jke zaak dan ook, 
in een kul tuur l i jk frame te plaatsen. De ba is een voorbeeld van deze laatste, Gerigi 
Otuj iwu een voorbeeld van de eerste bewering: ondanks een watersnood z i jn op een goec' 
moment toch ineens al le mannen weer in het mannenhuis l Door deze tendens, die z ich 
ook in de varianten van de referentiemythe laat waarnemen, schuift de mythische focus 
op van natuur naar kuituur zover als maar mogel i jk ís . 
Hangt dat niet samen met de aróemystiek en de focus op het water, waardoorheen de 
aróe de mensen bereiken en omgekeerd? 
Het weglaten van welke vis dan ook als offer voor Mer i , w i js t daar wel degeli jk op. En 
ook de verdere wi jz ig ingen in de referentiemythe wi jzen daarop. Nu bedenkt vader niet 
meteen dat z i jn zoon naar de zielennesten in het water moet, maar hi j laat hem eerst 
op de jaguarjacht gaan. 
De held wordt dus voor een training weggestuurd, die hij had moeten ondergaan, alvorens 
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zich door de klassif ikatorische incest (want moeder is nu dood en z i jn voedstermoeder 
verleidt hem.') als een geïnitieerde te kunnen gedragen. Hij slaagt -en alweer dankzij 
opoe, die nu echter van moederszijde i s - . De volgende opdracht wordt dan de tocht naar 
de zielennesten in het water. Tenslotte, ju is t zoals in eerdere versies, volgt de tocht 
samen met vader om aranesten uit te gaàn halen. De diefstal van de rituele ratels lukt 
ju ist als eerder, dankzij de associatie Van de held met de luchtdieren; het naar beneden 
storten als vader de staak wegtrapt, lukt, dankzij het tradit ionele toverstokje van opoe. 
5 .5 .1 .1 Intermezzo; een voorspell ing en twee hiaten 
Alvorens verder te gaan met de alternatieve lezing is het goed. Lévi-Strauss recht te 
doen. De oudste versie van de referentiemythe besprak een vrouwenaktiviteit in het bos 
om bladeren te verzamelen voor het maken van peniskokers, een volgende leerde daar-
entegen, dat bladeren voor het vlechten van matten bedoeld waren. 
Bij die stand van zaken voorspelde Lévi-Strauss dat een daarop volgende versie wel de 
hele vrouwenexpeditie zou weglaten, en dat is inderdaad het geval . En dat niet a l leen, 
maar nog scherper dan ooit geldt de regel van de incest (bi j de marginale huwel i jksbe-
tekenis) , het verbod om Cera met Cera te laten kopuleren, of Tugare met Tugare. Daarvoor 
wordt de moeder van de held nu dood verklaarden vervangen door een voedster moeder. 
Een moeder, zo leren we op die manier, is er voor de voeding, niet voor de sex. Maar 
bovendien is de op het eerste gezicht zwakke armatuur uit C C . , die precies de voeding 
als thema naast de sex koos, volledig gerechtvaardigd; ze betrof inderdaad een kapstok 
waaraan drie verhalen gemakkel i jk en treffend konden worden opgehangen. Als kr i t iek 
op de interpretatie van CC. mag dan nu worden gezegd, dat Lévi-Strauss het toverstokje 
niet verantwoord heeft en evenmin de wat vreemde expedit ie naar de aranesten. Dat komt, 
omdat hi j de vogelnestjes-uithaler als een mythisch thema voor het lat i jns-amerikaanse 
gebied (althans in eerste instantie d . w . z . , i n CC. en MC. ) wi l demonstreren. Maar dit 
stokje van een slechterik (pega=slecht, aanduiding van verandering.') plus de eerdere 
luchtassistenten hadden hem argumenten in handen kunnen geven om de historische 
opeenvolging van mythenwijzigingen struktureel te onderbouwen. De held associeert zich 
immers met natuurl i jke lucht,dan wel met een van de natuurl i jke, slechte kant van de 
kuituur afkomstig type, dat slecht ruikt . 
5 .5 .2 Vervolg van de nieuwe lezing 
De held jaagt vervolgens hagedissen. Het betreft de soort waarop de borórojongetjes 
jagen, de soort die door de jaguar mooi beschilderd i s ; de soort waarvan verderop in 
de mythe de jongere broer zal zeggen, dat het "slechts k le ine, kleine hagedisjes z i j n " , 
die aan opoes stok z i t ten. 
Natuurli jk kan men, koersend op het kompas van Mythologiques, zeggen dat de hage-
dissen begrepen moeten worden in het l icht van M124: de mythe van Asaré. Dan z i j n de 
hagedissen te begrijpen als een transformatie van krokodi l len. Of men zegt in weer een 
ander mythe-kader dat de hagedis nat afval betekent. ( M C . p. 374).; Of dat deze hage-
dis natuurli jk wel even verschilt van de Grote Huilende HagedisJ (HN p. 107). Al lemaal 
goed verantwoorde mogeli jkheden, maar zo ver hoeven we niet te gaan om de hagedis 
in M1 ter verklaren. De Bakororodogue doden een heel grote hagedis Marugoddu, het 
wezen waarmee je kinderen schrik kon aanjagen. Dat l i jk t me dichter bij huis en beter 
verklarend voor de vele hagedissen in M 1 , die jachtobjekt, kostuum, transformatiege-
stalte en herkenning van "slechterikken onder elkaar" mogel i jk maakt. De boróro zelf 
kennen wel t ien soorten hagedissen ( ik zal ze maar niet opnoemen), dus het advies van 
Lévi-Strauss om de mythe uit de mythe te verklaren, wordt ook hier krachtig onderstreept. 
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Anderzijds is het natuurl i jk retorisch om te zeggen: je kunt het evenmin vinden in de 
mythologie van god-weet-wie, want nu eens is de hagedis een meester van het vuur, 
dan weer van de slaap enz. (CC. p. 208), allereerst omdat Lévi-Strauss (en ik ook) 
dat precies zou doen als het in de kraam te pas kwam, d . w . z . als er een strukturele 
transformatie kan worden getoond, maar bovendien: al die betekenissen zit ten heel 
aardig in de gedachtenwereld van M1 en de lange opsomming van onze strukturaiist w i js t 
erop dat h i j , net als ik , naarstig heeft gegrasduind in mogeli jke klusters. Tenslotte 
heeft het zin een kleine excursie te maken naar de relatie van M1 en de Gé- en Tupi-
guarani-mythe. 
Uit de Tupi-guarani-mythe, die de urubu tot meester van het vuur maakt, kunnen we 
afleiden dat een pertinente oppositie wordt gelegd tussen toebereid en verrot voedsel, 
omdat, rond de thematiek van het verkrijgen van het keukenvuur door de mensen, het 
de urubu's z i jn die toebereid voedsel eten en, na het vuur verloren te hebben, veroor-
deeld worden tot het eten van krengen, d . w . z . verrot voedsel. Daarentegen leerde de 
mythe van de Sherenté uit de groep van de Gé-verhalen, die de jaguar tot meester van 
het vuur maakten, dat de jaguar een eter van rauw voedsel i s , nadat hij het vuur verloren 
heeft. Lévi-Strauss heeft, door het referentieverhaal tussen deze twee groepen in te 
plaatsen, toegewerkt naar de konstater ing, dat de boróro zich bevinden tussen enerzijds 
de Gé, die van verrot en rauw samen een natuurli jke kategorie maken, en de Tupi, die 
van rauw en toebereid een kul tuur l i jke kategorie maken. 
Dat de boróro h ier een tussenposit ie bi j innemen, wordt in de loop van Mythologiques 
onderzocht op z i jn redenen. Dát ze een tussenpositie innemen, is overigens .nauwe-
l i jks een probleem, omdat de mythe M1 de verrotting meer benadrukt dan de Gé-serie 
over het vuur (waar de helden slechts met vogeldrek worden besmeurd), maar minder 
dan de Tupi-ser ie. In Le Cru et le Cuit zegt Lévi-Strauss hiervan: M1 is met de Tupi-
f i losof ie doordrenkt omdat "zonder dat de mythe expl iciet melding maakt van de oor-
sprong van het keukenvuur" dit verhaal begint met een incestueuze relat ie, "gevolgd 
door een zondvloed, zoa ls in de guaranimythe, waarbij bijna let ter l i jk de episode van 
de held die tot kreng is getransformeerd en . . . de vraatzucht van de urubu's wordt 
hernomen". (CC. p. 150-151). 
Deze zelfde vondst dient ook nog om te verhelderen waarom de urubu's eerst de held 
het achterste wegvreten, alvorens tot z i jn redders te worden. "Is dat niet omdat in de 
guarani-mythe de gieren zogenaamde genezers z i j n , die hun slachtoffer toebereiden 
op voorwendsel hem te wi l len redden en die er ,niet in slagen hem op te eten? TJeze 
sekwens keert zich eenvoudigweg om in de boróro-mythe, waar de gieren effektief 
-maar rauw- (een deel van) hun slachtoffer eten en zich vervolgens als z i jn ware gene-
zers (redders) gedragen". (CC. p. 151). 
Struktureel gesproken, is ook b i j de boróro de hagedis een kombinatie van water en 
aarde. Korrekter: van natuurl i jk water en natuurli jke aarde. Dat levert samen die ver-
rott ing op, waarvan de steen en de bamboe rekenschap gaven. De held voedt zich ook 
met hagedissen en omhangt z ich ermee, zodat de opgevoerde "slechter ikken" niet uit 
de lucht z i jn gegrepen: hi j is zo precies wat de term "paga" zegt en wat de opoe uit M5 
(met haar gi f t ige darmgassen) in een luchtdimensie tot uitdrukking brengt. Anderzijds 
is de held kenneli jk tegen zoveel rotting niet bestand: hi j valt in onmacht. Ook dit punt 
en de latere toestand waarin hi j van de berg "als in een droom" afdaalt, z i jn door Lévi -
Strauss niet bekommentàriee'rxi.Toch zí jn ze uiterst "rnstrukti#fn want we hoeven dan niet 
naar de groep mythen van de Tupi-guarani te gaan om de betekenis daarvan te begr i jpen. 
Waarmee heeft de held zich gesierd? Met hagedissen die een schitterend ui ter l i jk heb-
ben. Hij staat dus in vol le natuurl i jke glorie . . . maar valt in onmacht. Z i j n jongens-
aspekt ( rauw) kan niet tegen de stank van de verrott ing. Dan komen de urubu-aasvogels, 
watLévi-Strauss tot de excursie naar de valse sjamanen van de Tupi-guarani' verleidt. . 
139 
Maar dichter b i j huis ligt ook een oplossing. De aasvogels eten z i jn achterste weg 
(exemplarisch voor de verrott ing: de darmen) en houden door z i jn schreeuwen op. De 
vogels hebben zich vergist, d . w . z . tot dit moment (levend aas) , en die vergissing 
gaan ze kompenseren. Omgekeerd, de held heeft z ich ook vergist (rauw-verrot) en daar-
om raakt hi j z i jn achterste (overmatige verrotting) kw i j t . 
De vogels pakken hem bi j de katoenen banden rond enkels en armen. Die banden z i jn 
precies de enige banden die de held met de kuituur heeft en ze worden door de mannen 
geweven. Als dit niets ter zake deed, waarom dan niet de held bij de haren ( ! ) wegge-
sleept of aan de oren gegrepen middels kiddoe-vogels (parkieten)? Als niet ieder detail 
wordt verhelderd, verl iest de strukturele interpretatie z i jn spreekrecht, dat laat z ich hier 
konstateren. Maar opnieuw: wat dicht bij huis kan, moet je niet ver zoeken, dat eist 
de regel die "economie' d 'exp l icat ion" heet. Nog een voorbeeld van een bepalend detail : 
Als in een droom komt de held weer op de aarde terecht. Hij hoorde in de lucht niet 
thuis. (We weten waarom niet en ook, waarom een beet je w e l ) . Maar hi j kan nu geen 
bes meer eten. 
De nieuwe versie zegt, dat opoe in de verlaten dorpshut aardappelen heeft achtergelaten 
en dat de held daarmee z i jn fysieke integriteit herstelt . Jawel, maar met aardappel pasta, 
waarom niet met bessenpuree en waarom precies van grootmoeder? En bovendien, we 
gaan te v l u g : wat daalt er de berg af? Water: de rotting is weggenomen. Hier anticipeert 
de mythe met een mal op komende gebeurtenissen, die vanuit geen andere dan de i n -
tr insiek-strukturele redenen kan worden verklaard en dus een mythische eigenheid toont, 
zoals Lévi-Strauss demonstreerde aan de hand van een vrouweli jk monster dat één vis 
eet en één vis bewaart, om aan het eind van het verhaal één held op te eten en één held 
in haar vismand te doen. (CC. p. 117-118). 
We z i jn het met de zwakke argumenten om toch nog ¡ets van de, op het eerste gezicht 
zeer plotse, stortbui in M1 te maken, dan ook niet eens. (c f . ΗΝ. p. 31 en CC. p. 1 4 6 -
147). Er is een struktureel kenmerk over het hoofd gezien: het afdalen van de held m o ­
delleert de latere s t o r t b u i . 
Nu komen we toe aan "als in een d r o o m " . Daartoe moeten we weten (z ie 2 . 5 . 1 ) , dat 
de roeping tot bar i bestaat in een v is ioen, waarin de geesten meestal als een brulaap 
aan de toekomstige funktionaris verschijnen en hem vragen, of hi j hen "de alma e corpo" 
wi l toebehoren. De verschrikte kandidaat geeft p i j l en boog over als een teken van over­
gave van z i j n vr i jhe id, ziel en l ichaam en kri jgt in ruil grote vermogens. ( E B . I p. 2 4 3 ) . 
Op de berg vond de held zelf p i j l en boog u i t : beneden aan de berg heeft hi j ze niet meer. 
Is dat niet om duidel i jk te maken dat onze held zeker geen bari is , maar een werktuig 
van opoe? Hij is een brulaap (paiwe) en niet de geesten, hij maakt p i j l en boog en geeft 
ze niet over. Hij is een Tugare, d . w . z . een beheerder van pi j len ( t u g a ) . Hi j kan z i j n 
instrumenten dus goed achterlaten. Een boróro begri jpt dat dat geen probleem vormt. 
Lévi-Strauss ziet dat, wanneer hi j de Gé-mythe bestudeert -waar de helden ze van de 
jaguar kr i jgen- over het hoofd, en eveneens het feit dat helden b i j de boróro p i j len van 
de jaguar kr i jgen, n l . in de mythe van de Bakororodogue. Z i j n we al aan de droom toe? 
Ja, want er is nóg een aspekt aan de bari-roeping. Je bent pas een echte b a r i , wanneer 
je "bewust gehoor geeft aan de roep van de geesten" en dat is een duidel i jk aanvul lend' 
kontrast met deze passage.x) 
x) De kr i t iek op Von den Steinen in de E B . wat dit artikel betreft, k lopt . Maar de argu-
mentatie n ie t : te weinig kontakt gehad. Dat kun je voor iedere niet-begri jpel i jke observa-
t ie aanvoeren. Veel beter is het te zeggen, dat de door hem geobserveerde drinkgelagen 
die ui tmaken, wie er bari wordt, begrepen moeten worden vanuit de deplorabele verhou-
dingen in het reservaat. En daar wi js t Von den Steinen met vrucht op. En gelet op het 
geciteerde uit Cook, vermoed ik ook nog, dat er inderdaad sprake is (vervolg z . o . z . ) 
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5 . 5 . 2 . 1 Intermezzo 11 ; de brulaap 
De held is een paiwe, d . w . ζ . een brulaap. Paiwe is de naam van de clan wa~rtoe hij 
behoort. Z i j n moeder hoort tot de sub -clan van de "Korogo" of "Koroge", hetgeen "de 
overwonnen vi janden" aanduidt. Deze subtiele toespeling, op de plaats van de natuur 
in de kuituur (vi janden z i j n natuur) geldt -vanwege de matri l ineaire verhoudingen-, ook 
voor deze kui tuur! i jke, mythische brulaap. Niettemin is hi j aankondiger van de komende 
regen, die effektief maar periodiek de kuituur teniet doet, ju ist zoals z i jn natuurl i jke, 
empir ische tegenvoeter met z i j n gebrul de komst van de regen aangeeft, '(óf. MC. p. 
368) . Brengt de mythe dit niet treffend tot uit ing op het moment dat onze held schreeuw-
end aan het toverstokje hangt, terwi j l de kuituur (z i jn vader) hem de rug toekeert? 
In M55 treedt een aap, meester van het vuur, op, die terugkeert van z i jn maisplantage3. 
(Het is in de t i j d dat de apen mensen waren). Alhoewel niet ui tdrukkel i jk een brulaap 
genoemd, komt hi j met z i jn homoloog in M1 overeen, met mame op het punt van het 
water, waarin hi j door toedoen van z i jn reismakker,de prea (homoloog van het broertje 
in M1 ) terecht komt. Dit water is aardwater, dat de prea middels kannibaal-vissen 
(geen piranhas in EB . II) verzwelgt, maar daarentegen de held toestaat om niet al leen 
de oever te bereiken, maar bovendien z o ' n kannibaal-vis bi j de kieuwen uit het water te 
slepen. In de laagte is de brulaap een goed visser, zoals hi j in de hoogte een goed jager 
b l i j k t . Maar in beide gevallen is de prooi opmerkel i jk : een kannibaal-vis en een troep 
weerloze, trage hagedisjes. De vis brengt hem in kontakt met de jaguar, de hagedisjes 
in kontakt met de urubu 's . Na het jaguarkontakt x ) omgeeft de held zich met diens 
huid, voor het urubukontakt omhangt h ij z ich met de "huid als van de jaguar". Ihet 
betrof de hagedissensoort die wat schoonheid op de huid geschilderd kreeg S . 7 ) . Al les 
bi jeen dus voldoende grond om aap M55 en brulaap M1 homoloog te achten. Máar d i i heeft 
tot gevolg dat M1 niet al leen overwonnen v i jand, maar ook overwinnaar van de vijanden 
i s . Kortom: een brulaap. 
Bi jgevolg vinden we ook in S.8 z i jn homoloog. Daar werd niet al leen de jaguar, maar 
ook diens vrouw gedood. Maar alhoewel dat een afschuweli jk monster i s , die haar eigen 
man opeet, is ze een doet je vergeleken met de Marugoddu die de vrouw van haar zoon 
eet. Het verschil is dat van rauw-verrot voor de een en verrot-zonder-meer voor de ander, 
pertinent bepaald door het verschil in generatie. In M1 is opo^ dan ook de tegenpool van 
de Marugoddù uit S.5 (beheerder van het vuur i . p . v . de prooi) en hulp tegen een woeden-
de vsder i . p . v . vi jandig tegen een zwangere moeder. 
x) De jaguar komt b i j de aap met z i jn vis toeval l ig langs en vraagt: Waar is het vuur? 
De aap w i js t op de ondergaande zon(. ' ) en zegt: Daar, daar is het, ga het halen. En de 
jaguar aan het rennen. De aap roostert z i jn v i s , leert het vuur maken later aan de mensen, 
k l im t in een boom en daar komt de jaguar terug. 
Hij eet de overgebl even graten en ontdekt de aap. Kom eruit , brult h i j . Maar de aap 
b l i j f t waar hij i s . Daarop begint de jaguar zó krachtig te blazen dat de aap in z i jn boom 
heen en weer zwiept en los moet laten. 
Hier treffen we de aap hoog en de jaguar laag. Maar diens blazen is krachtig genoeg om 
die tegenstel l ing te overwinnen, De jaguar handhaaft z i jn posit ie van hoog. (S .5 ) en 
I ucht. 
(vervolg x ) . ) van een'hatuurl i jke roeping" als toereikend om een ban te kr i jgen: de 
geesten bepalen en wie zich niet (Overgeeft zal sterven .' Maar vandaag de dag weten 
we nu dat het drinken van ca lmwün niet lanqer de bari kan aanwuzen. 
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5 .5 .2 .2 Vervolg II van de nieuwe lezing 
Door pasta van aard-appelen, dus ronde, aardse vormen, wordt het mol l ige achterste 
gerestaureerd. Nu duurt het een zeer lange t i j d , voordat de held z i jn dorp terugvindt, 
want het eerdere was verlaten. Is dat lange zoeken een aanvulling op de gemiste ¡pare-
training? Mist hi j de kultuurl i jke kennis die nodig is? Al lemaal spekulat ies. Men moet 
er een andere mythe bij betrekken: die van de Bakororodogue, waar de helden eveneens 
lange t i j d buiten de kuituur rondgaan, alvorens er weer binnen te treden in het vervolg: 
de hoofdlieden gaan naar het dodenrijk. Maar de t i tel zegt a l ,dat ze er ook weer uitgaan. 
Inderdaad, en wel juist zoals de held samen met opoe naar een mooi en ver land trekt. 
De held is na lang zoeken en vele transformaties, die z i jn veranderli jkheid tot u i t -
drukking brengen (vl inder; het eindresultaat van een rups; vogel = lucht) dan wel z i jn 
natuurl i jke aard, -met een aksent op verrotting (dankzij de knol lenpasta)- , als hage-
dis in het dorp teruggekeerd (meegesmokkeld,volgens nieuwste vers ie) . Die nacht breekt 
het in de afdaling voorgefigureerde onweer los, dat wi l zeggen, regen en hevige wind. 
Kou ook. Uitgezonderd opoe's vuur doven al le dorpsvuren. Nu komt men de volgende 
morgen -en de:mythe zorgt er in de oude versies voor dat z i jn moeder wegbl i j f t - vuur 
halen bij de held. Hier openbaart zich het tori ( = schildpad karakter) van de held. Hij is 
een schi ldpad, omdat hij het uitgedoofde vuur aan de boróro geeft, ju ist zoals de sch i ld -
pad dit doet, wanneer de zon hun vuren heeft uitgepiest. 
De boróro moeten dan op z i jn kop gaan staan en dan komt het kooltje tevoorschijn dat hi j 
voor hen heeft bewaard, (c f . Colb . 3 p. 231 ; zie 5 . 2 . 3 ) . Wáár i s , dat z i jn naam 
Geriguiguiatugo ook als "de jaguar in het brandhout" kan worden verklaard (vergel i jk 
met Gerigi (otoj iwu) plus adugo). 
Lévi-Strauss heeft geen ongel i jk , maar maakt het well icht ingewikkelder dan nodig i s . 
Ik kóm daar niet meer op terug, :alhoewel het voor meerdere interpretaties g e l d t . x ) 
Maar aan dit "tori "-karakter zi t nóg een aspekt dat onze aandacht vraagt. De term 
duidt ook de sterrenkonstellatie van de raaf aan (cf . CC. p. 234) en dat is een aanwi j -
z ing, dat held en opoe zich aan het slot vertikaal zul len verplaatsen, in plaats van hor i -
zontaal zoals de Bakororodogue. (Vergel i jk ook de oorsprong van de sterren waar kinder-
e n d ) langs een door de kolibr'i (-»')bevestigde l iaan(J) naar boven k l immen, tengevolge 
van ondervoeding door toedoen van hun moeders (CC M34 Colb. 3 p. 218-219; E B . II 
p. 473-493) ) . 
Verschil tussen deze schildpad en die uit de Meri-mythe is , dat niet op de kop van de 
held gestaan hoeft te worden, precies omdat hi j een heel groot vuur heeft voorbereid in 
plaats van een klein kooltje aangehouden en ook omdat dit vuur buiten is en niet binnen, 
(detail : en een schildpad is een rott ingseter). 
Gewaarschuwd door z i jn tweede vrouw (of de andere vrouw van vader), komt de vader 
"alsof er niets gebeurd was" z i jn zoon met de zang voor de teruggekeerde reiziger be-
groeten. Deze opmerkeli jke toedracht is het na onze uiteenzetting niet langer. Er is 
niets gebeurd. Spi j ts al le pogingen van vader, b l i j k t de natuur sterker dan de kuituur 
kan manipuleren, daar help geen zang van Cera's aan'(die beheerders van de zangen 
z i j n ) . Via de jongste broer wordt vader uitgenodigd voor een jachtparti j (cf . S.5 voor 
de paral lel l ie van de jongste broer, maar met een omkering van het eindresultaat: niet 
de vader maar de opoe is de k l os ) . Op het gewei van een vals hert, dat volgens sommigen 
een pobogo (maar een mannetje, zie S.3 voor het wi j f je) ' is , komt vader aan z i jn e ind. 
x)Het zou o .a . voor z i jn interpretatie van M2, waar een verwaarloosd vogeltje uit weg-
vl iegt , of ook voor de kwestie van de droge termietenheuvel, d ié gemakkel i jk als tegen-
deel van de leemdrank van de aróe-weg-hneester is te verankeren, ook kunhen gebeuren. 
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Hij wordt door piranhas opgegeten en uit z i j n longen komen planten (J) die longvormige 
Ы aderen hebben. 
Hi j is opgevreten en wat er van hem overbl i j f t , z i j n een plant, symbool van het v e r r i j ­
zende leven, en kale botten op de bodem van de r iv ier. En de reden van die onversierde 
botten is du ide l i jk : z i jn ongebreidelde woede (intern vuur, zie het wortelt je voor de 
plantaardige tegenhanger van dit gedrag) die de dood zocht, vindt hem ook. De juiste 
maat is immers het ideaal dat Lévi-Strauss terecht aan de boróro toekende. 
Dit mateloze verhaal bevat dus een moraal, maar dat is niet het belangri jkste. Wezen-
l i j k is de tot in de uiterste details doorgevoerde tegenstell ing vah natuur en kuituur. 
Men kan weliswaar zeggen, dat dit Columbus-ei niet heeft bijgedragen om Amerika te 
ontdekken, maar dan toch wel om z i jn bewoners te begrijpen. 
Voor deze bijdrage mag Lévi-Strauss terecht een geniaal wetenschapper .worden genoemd. 
Of moeten we toch in mineur eindigen en zeggen dat hi j veeleer een gedesillusioneerd 
mens is die frustratie tot deskundigheid heeft gesublimeerd? Zel fs dat l i jk t me een 
groot kompl iment. 
5 .5 .3 Slot van de nieuwe lezing 
De onderscheiding van de werkeli jkheid met b ehulp van de dichotomie kultuur/natuur, 
komt in deze mythe niet alleen tot uitdrukking in de tegenstell ing van vader en zoon 
( lage chef : brulaap : : laag : hoog : : kuituur : natuur), maar ook in de relatie van de 
held tot de vrouwen. Alhoewel 'M1 op het eerste gezicht geen mythe van het keukenvuur 
en zeker niet van de keuken l i j k t , demonstreert CC. dat dit voor het inlandse denken 
niet temin het geval i s . Dit punt vormt zelfs de basis voor de verdere demonstraties : 
"We zullen aantonen dat M1 . . . deel uitmaakt van een groep mythen die de oorsprong 
van het koken van voedingsmiddelen (onderstreping van Lévi-Strauss) (alhoewel dit 
motief ogenschijnl i jk afwezig is) betreffen; dat de keuken door het inlandse denken als 
een imed'iat'i'e wordt opgevat, tenslotte,dat dit aspekt in de boróro-mythe versluierd 
b l i j f t , en dat deze zich presenteert als een omkering of een ont-ste l l ing (renversement) 
van mythen van aangrenzende buurvolken, die in de keuken-akt iv i te i t , bemiddelingen 
tussen hemel en aarde, leven en dood, natuur en samenleving z ien. " (CC. p. 72-73) . 
Deze belofte, die ingelost wordt, volgt op de konstatering : "Dat de fout van held M1 
een disjunkt ie oproept, kan men gemakkel i jk toegeven: om zich te wreken stuurt z i jn 
vader hem naar het dodenrijk en laat hem vervolgens langs de wand van een rots achter 
- tussen hemel en aarde-; tenslotte b l i j f t de held lange t i jd geblokkeerd op de top van 
de rots en is daarna nog lange t i jd van de zi jnen gescheiden. Maar waar bevindt zich 
de mediat ieterm?". Die zoekt Lévi-Strauss in de ogenschijnl i jk absente keuken, al ler-
eerst in de naam van de held, waarvan een van de interpretaties "de jaguar in het brand-
hout" is . Maar al wordt dit als eerste punt genoemd, voor een strukturele verantwoording 
kan, noch mag een etymologie volstaan. 
Ook Lévi-Strauss geeft zich daar rekenschap van. (CC. p. 147-148). Hoe riskant argu-
menten gebaseerd op woordafleidingen kunnen z i j n , is ons gebleken b i j de term 
"baiaddada". (zie 2 . 3 . 1 . 1 ) . 
Daarvandaan, dat Lévi-Strauss demonstreert dat de keuken inderdaad als mediatieterm 
wordt opgevat. 
De referentiemythe wordt in de Colb . bron voorafgegaan door etiologische overwegingen 
die (dat ben ik met Lévi-Strauss eens) , vermoedeli jk toelichtingen van de informant 
betreffen (cf . CC. p. 146) : daarin wordt gesproken over de kookpanvormige erosie-
kui len die de ararotsen omgeven, zodat mythe M1,als een mythe van het anti-vuur 
(regen en w ind) , b i j de groep van keuken-mythen, zoals die in het Gé-gebied z i jn ge-
toond zogoed als in dat van de Tup i - , kan worden gerekend. De held is meester van het 
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vuur (hi j deelt het in het dorp ui t ) en hij bevindt zich -vergeleken met de Gé- in de 
posit ie van de jaguar. Zo kan tenslotte de transformatie van M1 in de keukengroep der 
Gé worden uitgespeld, (cf . CC. p. 148). 
Binnen het boróro-veld bevindt de held zich ju ist als de held uit M55 (de aap) als 
meester ven het vuur, maar in tegenstell ing tot deze, deelt hi j aan de vrouwen en niet 
aan de mensen ( lees : mannen) u i t . Dit verschil binnen eenzelfde mythologisch veld 
verdient onze aandacht. Vervolgens hoeven de erosiekui len, waarover de informant 
sprak, niet in keuken-termen geïnterpreteerd te worden om verklarend te z i j n . We gaan 
nu demonstreren dat hun natuurl i jke kwal i tei t zelfs een meer direkte interpretatie van 
M1 toestaat. Onze held hangt schreeuwend aan z i jn toverstokje tussen hemel en aarde 
en die aarde kenmerkt zich door de panvormige ku i len. Deze vul len zich t i jdens het natte 
seizoen met regenwater en niets staat dan ook in de weg om deze kuilen als concentr i -
sche opposities van de lucht te beschouwen, waarheen de held z ich via een luchtplant 
( l iaan) zal begeven, een plant die ju ist tot op de hoogte waar h i j nu is geblokkeerd, 
omlaaghangt, Z ien we nu wáár de held precies hangt, dan weten we, dat dat tegenover 
de aranesten i s , bron van de leveranciers van veren. 
De held hangt dus oog in oog met de leveranciers van de kultuurversieringen in hun 
natuurli jke s i tuat ie . 
Kombineren we deze twee assen, dan hangt de held tussen hemel en aarde (waarvan de 
laatste term impl ic iet het water oproept) en tegenover de veren leveranciers ; di t al les 
dankzij een bemiddelend toverstokje. We bevinden ons in een natuurl i jke scene, waar 
de voorkomende elementen stuk voor stuk een kul tuur l i jke interpretatie toelaten , maar 
reeds in hun natuurl i jke sett ing signif ikant z i j n : de magie bemiddelt tussen de natuur-
l i jke aarde, de natuurli jke lucht en het - i n absentie aanwezige- natuurl i jke water, 
terwi j l het de held tegenover de natuurl i jke bron van het boróro-universum plaatst . Men 
mag opmerken: rauwer kan het niet . 
We kunnen deze vierde excursie haar de "cibae e ia r i " tegenover de driemaal herhaalde 
tochten naar de "cibae e ia r i " plaatsen, en wel als een natuurl i jke expedit ie, waarin 
volvoerd moet worden wat de kul tuur l i jke expedities niet tot stand brachten: de dood 
van de held, nu niet met gebruikmaking van een horizontale, maar met gebruikmaking 
van een vertikale dimensie en met behulp van magie en luchtplanten, in plaats van 
assisterende luchtdieren en informatie. Deze natuurl i jke interpretatie heeft gevolgen 
voor de aard van het uitgedeelde vuur. Ongetwijfeld is het vuur in M1 een keukenvuur, 
maar het is een vuur dat aan de vrouwen en niet aan de mannen (zoals in M55) wordt 
gegeven. 
Op het keukenvuur wordt door de vrouwen gekookt, terwi j l de mannen erop bakken en 
braden: zoals de aap uit M55, die er een kannibaal-vis op roostert. En dat vuur onder-
scheidt z ich weer van vuren waarop monsters (hagedissen of slangen) worden verbrand, 
zoals in S.5 of M26, zogoed als van het vuur waarop aróe (M20 de Bokodori-Cera-aróe) 
zelfverbranding toepassen. 
Maken we een kleine excursie. Pas wanneer in M55 de mais verloren is gegaan in het 
water, komt het vuur op de proppen. Pas wanneer in M26 de slang verloren is gegaan 
in de as, komt de mais op de proppen. Daartussenin bevindt z ich M20, waar wél de 
kultuurplanten (tabak, urucu en katoen4 , maar niet de mais uit de as van de aróe voort-
komen, terwi j l uit de verbranding vogelgestalten ( rode en gele ara, valk, sperwer en 
reiger) transformeren, zoals in S.5 botten vliegen (die de ogen verbranden) en het 
water oproepen om fysiologische schoonheid te bewerken. M26 vult dus aan waar M20 
in gebreke- moet b l i jven (de di st inkt i e tussen jacht -de s lang- en landbouw -de m a i s -
is pertinent' , zoals vermoedeli jk M20 aanvult, waar S.5 in gebreke moet b l i jven (de 
vogels z i jn transformatie-gestalten van de boróro en zo de tegenpool van de aardse 
botten) . M55 kent dan een afwezige jaguar, die juist in S.5 op de voorgrond staat, 
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maar nu niet b i j een keukenvuur, maar bi j een destruktievuur, dat in zekere zin het 
anti-vuur van het keukenvuur i s , daar het noch dient ter bereiding van vlees of v i s , noch 
ter bereiding van planten of mais . Beide mythen spelen in de t i jd van het begin en onder-
scheiden zich zo van M20, M2S en M 1 , die in de t i j d van de samenleving spelen. Slang 
en hagedis verhouden zich zoals het bloed van een jachtdier, dat een vrouw vruchtbaar 
maakt, z ich verhoudt tot het eten van een zwangere vrouw en zoals de kuituur zich tot 
de natuur in de begint i jd verhoudt. 
De boróro leggen dus een verband tussen de mais en het vuur, maar ze doen dit anders 
dan de Gé, die de verwerving van de mais in het kader van het korte leven plaatsen 
"a ls de pri js die voor de verwerving van de kultuurplanten moet worden betaald". (CC. 
p. 177". De boróro brengen de mais in verband met de verbranding van de slang, manne-
l i j k symbool van vruchtbaarheid uit het dierenri jk, die de eigenschappen van de mais-
vormen bij de Gé (slappe stengel van de plant of keiharde stam van de maisboom) in 
z ich verenigt en zo het plantenrijk integreert. 
Bi j hen, zoals M26 expl ic iet en M20 impl ic iet te kennen geven, verwerft de kuituur de 
mais door toedoen van de vrouwen en het verloren gegane keukenvuur uit M1 wordt v ia 
de held (die een kul tuur l i jke aap in de posit ie van de jaguar bij de Gé is) ook aan de 
vrouwen gerestitueerd. 
Door gebruik te maken van het onderscheid kultuur/natuur en de daaraan korrespon-
derende d is t inkt ies, b l i jken onze analyses die van Mythologiques te komplementeren, 
zonder de globale principes die daar werden geformuleerd, te loochenen . Marr de ver-
f i jn ing die uit de komplementer ing resulteerde, brengt het thema van de magie als exp l i -
kat ie van de mythe naar voren en verbijzondert de wi jze waarop de betrokkenen het vuur 
beschouwen. Het probleem van de magie zul len we in afdeling 6 hernemen. Nu wi l len 
we de resultaten van onze analyses, die met strukture Ie procedures werden verkregen, 
integreren, en vooral onder woorden brengen, wat over de analyse van de vreemde 
samenleving kan worden gezegd. 
5.6 Het model van de kosmos 
'Vat dan zegt de godsdiensthi stori kus die de strukturele analyse heeft geassimileerd, 
over de analyse van de vreemde samenleving? Gebruikmakend van z i jn gemodelleerde 
gegevens, kan hij een integratiemodel demonstreren op het terrein van de kosmische 
orde, zoals de antropoloog dat kon op het terrein van de sociale (huwel i jks-) relat ies. 
In 2 .4 hebben we gezien dat de Bakororodogue in de clans worden gerepresenteerd en 
hoe middels modelmatige termen die tegenwoordigstel I ing werd benoemd als een me-
dierende oplossing tussen enerzijds de symmetr ie en anderzijds de diametr ie. Daar ook 
vonden we dat de noord-zuid as allesbepalend was voor het samenhangen van de e lemen-
ten hoog, middel en laag van het verwantschapsmodel. 
Het nul-karakter van deze as maakt echter ook de tegengestelde aanname mogel i jk . De 
noord-zuid as verenigt dan Lucht, Aarde en Water als variant van hoog, middel en laag 
en de driepoot tussen die drie termen wordt nu niet een " t r ísce le" , maareen tr iangel. 
Anders gezegd, de relatie tussen hogen, middelsten en lagen werd bij de voorstell ingen 
omtrent de huweli jksrelat ies negatief betekend: de on mogeli jkheid van een huwel i jk ; 
in de voorstel l ing over de ruimte wordt ze positief betekenend: de relatie tussen de drie 
aspekten. 
De oost-west as kr i jgt de betekenis die ze al in de empir ie heeft: de tweedeling van de 
borórosamenleving, maar nu niet in z i jn leden maar in z i jn duboeii~innigheid van natuur 
en kuituur tegel i jk z i j n . We vonden immers zowel natuurl i jke als kul tuur l i jke lucht (u i t -
spansel er. /eren4 , kul tuur l i jke en natuurl i jke aarde (sakrale en profane grond), kultuur-
l i i k en natuurl i jk water (aardwater onder de horizor er regenwater" in een Laag-Hoog 
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gedeeld dorp. 
Maar de effektieve mandala, d . w . z . het ordeningsschema van de kosmos,vinden we 
niet terug in de dorpsplattegrond doch in een wi jz ig ing van het h uwel i j ksmodel , overeen-
tomstig de hier genoemde verschi l len. 
F ig. 23: 
HBilEL 
Dat dit gewijzigde model een triangel in plaats van een tríscele kent, is te verklaren, 
door erop te wi jzen dat het huweli jk een zaak van de vrouwen ( natuur"), de kosmos 
daarentegen een zaak van de mannen (kuituur) i s . 
Wat betekenen in di t model de driegedeelde halven? Die van de hemel drukt de dr ie -
deling uit van de lucht in blauwe, rode en witte lucht, alsook van de figuren die daar-
in resideren: de vader van de geesten in de blauwe, de goede zonen van deze in de 
rode en de slechte zonen van deze in de wit te h e m e l . (c f . E B . I p. 772-778) . 
Die van de aarde drukt de driedeling uit van de wezens in bope met goed karakter (zo-
nen van de vader der geesten), die in bomen en stenen huizen, bope met slecht ka-
rakter en de vrouwen; die van het water de driedeling in Bakororodogue,ai^édogue en 
de mannen. 
Wat is de betekenis van de niet-gedeelde halve cirkels buiten de grote c i rkel? Ze 
representeren de onmogeli jkheid twee kanten van dezelfde medai l le tegel i jk te be-
schouwen en worden bewerkt door de oost-west as die daar de uitdrukking van i s . 
Deze scheidt in kuituur en natuur en maakt van de kuituur het centrum, omgeven door 
de periferie van de natuur. Ze duidt de fysische hemel, de onbewerkte aarde en het 
moeras aan als ongedifferentieerde halven-bezien vanuit de kuituur. 
5 .6 .1 Toepassing van het kosmisch model 
Deze zelfde figuur kan ook ter ordening van de in de mythe ^aangetroffen toestanden 
worden gebruikt. De jaguar, vader van de Bakororodogue, staat hoog, z i j n moeder, 
opoe van de tweel ing, staat op de plaats van de aarde en de tweeling zelf bevindt 
z ich in het waterr i jk . Letten we op de representatie van deze laatste (de Bakororo-doge 
Aróe) , dan wi js t de EB . erop, dat we met een verdubbeling van doen hebben: ener-
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zi jds de tegenwoordigstelling van de helden uit S .5 , anderzijds de tegenwoordigstell ing 
van de helden uit M.2 ( E B . I p. 139-140). Volgens de EB . z i jn deze laatsten, d . w . z . 
de hooftílieden Birimoddo Baitogogo en Akaruio Boroge, de primaire Bakororo-doge. 
Z i j z i jn de oude stamhoofden en de tegenwoordige heren van het dodenri jk. Ten t i jde 
van hun aards regiem waren ze van de Tugarehelft. De secundaire Bakororo-doge z i jn 
dan hun vaders: Akaruio Bokodori (vader van Akaruio Boroge) en Bakoro Kuddu (vader 
van Baitogogo), die de bestuursfunktie van hun zonen overnemen en l id z i jn van de 
Cerahelft. Er wordt ook nog een tert iaire groep genoemd, bestaande uit Mamuiáwuga 
Eb'eba en Arua, beiden van de Cerahelft, die de secundaire Bakororo-doge kunnen 
substi tueren. 
Het tweede volume van de E B . merkt op dat het beter zou z i jn te zeggen, dat de primaire 
en secundaire representatie aan elkaar identiek z i jn en noemt als vermeldingswarrdig, 
dat Akaruio Bokodori de gemeenschappelijke naam is voor vader en kleinzoon van 
Akaruio Boroge, hetgeen, daar beiden uit de Cerahelft s tammen, een aannemelijk fei t 
i s . ( E B . II p. 187). Maar deze toel icht ing wi js t er mi jns inziens op, dat de boróro 
gebruik maken van een driedeling in generaties om de Bakororo-doge te representeren. 
Zo wordt de driedeling binnen de watercirkel nu verstaan. 
In de mythe troffen we een drienamige betitel ing van de moeder van de jaguar. Behal-
ve een jaguar was ze een rups en een hagedis. Deze drievoudige benaming plaatst de 
grootmoeder als volstrekt tegendeel van de helden (zeer slecht versus zeer goed). De 
onbegri jpel i jkheid van haar drievoudige kwal i tei t is nu ook wat z i jn drieslag betreft tot 
een bevredigende oplossing gebracht. 
Ook de jaguar in de hoogte kent een dr iedel ing, getuige de representatie van de Adugo-
doge Aróe. De Encyclopedie noemt vier representanten: Adugo Bakororo ( i s gel i jk aan 
Adugo Imedu) is' de grote of mannetjesjaguar; Adugo Kujagureu ( is gel i jk aan Adugo 
Meri) is de woeste of'de rode jaguar; Adugo Aredu is de vrouwtjes jaguar en Adugo Oro 
is het jaguarsjong. In de l ichte en donkere kleuren van de boombladeren (S .6 ) zagen 
we een distr ibut ie van de jaguars over de clans die gebruik maakte van Adugo Meri (hoge 
chefs ) , Adugo Bakororo (lage chefs) en Adugo Xoreu (¡waguddu). De orde l i jk t te ver-
v loe ien. Maar, wanneer we letten op de homologie van de chefs die de grote of de woeste 
jaguar representeren en de homologie van de zwarte Adugo (xoreu) met de vrouwtjes-
jaguar, dan vinden we als pertinente d is t ink t ies : Grote of woeste mannetjesjaguar 
(eventueel getweedeeld in Adugo Meri en Adugo Imedu), rood van kleur, Adugo Aredu 
(eventueel getweedeeld, door op de kleur zwart te letten, met behulp van de kleine 
jaguar Adugo xoreu) en Adugo Oro als het jaguarsjong. Mijns inziens is de problematiek 
van een direkt adekwate driedeling veroorzaakt door de orde in S .5 , die immers een 
borórovrouw als vrouw van de jaguar naar voren brengt. Zo begrijp ik de verschillende 
lezing van de Adugo-gegevens vergeleken met S.6 en door kombinatie van de informatie 
wordt dan de achterliggende driedeling bereikt. 
De buiten de kultuurcirkel liggende helften der kleine cirkels representeren nu de ver-
anderl i jke aspekten van hemel-aarde-water in tegenstell ing tot de onveranderlijkheid 
van de gedriedeelde orde. Het is de hemel waarin de zon op z i jn hoogste punt staat, de 
aarde en het water die bewoond worden door de kann i baal-di eren. Opnieuw bepaalt de 
scheiding in kuituur en natuur het verschil tussen verandering en konstante funktie 
van de oost-west as. 
5 . 6 . 1 . 1 De verschil lende Jakomeas 
Wanneer we een homologie van rode en grote jaguar s te l len, kunnen we dan iets soort-
gel i jks voor de Jakomeas doen? We zagen dat de grote jaguar de totaalkwali teiten van de 
jaguars tot uitdrukking bracht ( in de te rm: Bakororo) en de vraag of de grote Jakomea 
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nu ditzelfde doet voor de gekleurde Jakomeas, kan mi jns inziens dan ook bevestigend 
worden beantwoord. Maar er is een k o m p l i k a t i e : allereerst met betrekking tot de gepre­
fereerde kleur voor de grote Jakomea en vervolgens met betrekking tot een borstornament 
dat " jakomea" heet. 
Het borstornament "jakomea" (of " iakomea"; c f . index E B . II voor de eerste en E B. 
I en de mythe in E B . II voor de tweede spell ing) bestaat uit een rechthoekige huidlap 
met veren versierd. Volgens de mythe heeft een man van de Iwaguddu-clan een heel 
mooie jakomea gemaakt. Meri ziet d i t , maakt gauw een waardeloze jakomea en stelt 
vervolgens voor o m te ru i len. De man, alhoewel hi j uitvoerig respekt betu igt , weigert 
met kracht. Er ontstaat een worstel ing, Meri ontrukt hem het ornament en verklaart dat 
h i j z o ' η mooie jakomea niet waard i s . A ls straf wordt de man bovendien in een water­
vogel veranderd. Maar, er is een stukje van de oorspronkeli jke jakomea aan hem bl i jven 
kleven. Dit is rood van kleur, overeenkomstig de soort veren die de hoge iwaguddu-sub-
clan voor hun jakomeas gebruikt, ( c f . E B . I p. 370) i de lage sub-clan gebruikt gele (l) 
veren ( idem p. 3 6 9 ) . 
Dit rode stukje verklaart (uiteraard) de eigenheid van de vogel waarin de iwaguddu-
man transformeert, maar mi jns inziens ook een heel andere en heel wat spekulatievere 
zaak: "de goddeli jke vonk" in de mens. 
De boróro spreken over de mannen in de mythen vr i jwel a l t i j d als over vogels en boven-
dien stel len ze Meri en Jakomea identiek. Dan wordt begri jpel i jk dat een heel mooie 
Jakomea slechts Meri past, -en niet de eerste de beste iwaguddu. 
We hebben gezien dat Meri áls Jakomea in de posit ie van de otter staat wanneer Jakorug-
wu hem in het visnet aantreft. Deze spekulatie kan door de plaats van de otter in de 
boróromythol ogie worden onderbouwd. 
In de oorsprongsmythe van de wi lde varkens ( M21 cf . CC. p. 102-103) treden de 
vrouwen in relatie met de otters en bemachtigen zo veel v i s , in tegenstell ing tot de 
mannen die géén vis konden vangen. Door spionage ontdekken de mannen dit verschil 
in visserskwal i tei t en ze besluiten de otters te doden: ze wurgen ze. Gevolg van het 
wurgen van een groep otters is nu niet een watersnood, zoals tengevolge van een b e -
schieting van een Grote Otter, maar 'het verkri jgen van een drank (vloeistof homoloog 
mét water) die vol met stekels (homoloog met pi j len) z i t . Daardoor veranderen de man-
nen in wi lde varkens: de stekels bl i jven in hun keel z i t ten en hun benauwde geluiden gaen 
over in de kreet ύ , ύ , ύ , ύ . En daarmee staan S.3 en M21 als tegenpolen van elkaar op 
de as van openen en s l u i t e n . 
Wanneer we het rode stukje als goddeli jke vonk in de mens nu ook gerelateerd hebben 
aan de Grote Otter, moet diens kleur nog worden bepaald. Doordat de Encyclopedie 
jammer genoeg nalaat te vertellen van welk soort huid de jakomea gemaakt wordt, kun­
nen we slechts spekulerend zeggen dat dit de huid van de otter moet z i j n en derhalve 
zwart van kleur is . 
A ls deze hypothese geldt, dan dekt de zwarte otter de Grote Otter en staat zo in oppo-
sitieverband met de rode, Grote Jaguar. Voor een samenleving die z i j n rituelen vooral 
na het inval len van de duisternis voltrekt, is di t een plausibele toedracht en ordening. 
Spekulatief, maar aansluitend bij de rode kleur van de Grote Adugo эп de zwarte kleur 
van de Grote Jakomea, is tenslotte een hypothese over de kleur van de Grote Marugoddu. 
Deze is immers in de begint i jd voortbrenger van de jaguar, zoals de hagedis met jagu-
arskleuren bron van diens snelheid en geruisloosh eid i s . Dus is ze wi t van kleur, wit 
zoals de kleur van de lage, slechte hemel . 
5 . 6 . 1 . 2 De aspekten van Meri 
Tenslotte kan worden gevraagd n~ar de kwal i tei ten van M e r i . Ze l fs wanneer de ¡denti-
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tei t ven Meri met Jakomea zwak l i jk t (alhoewel ze is genoemd door Colb. 3 ) , geeft de 
mythe over de versiering " jakomea" een homologie van Meri en Jakomea, omdat ze a l -
leen Meri waardig i s . In dit aspekt domineert Meri het water. 
In de triangel van de verandering hebben we gezien dat Meri de vader van de geesten is 
en in di t aspekt domineert hi j dus de hemel . Tenslotte vonden we dat Meri als trickster 
op aarde verbl i j f t en zo ook de aarde domineert. Op dit punt voegt zich een laatste u i t -
breiding. De boróro verhalen van een geest Burekçibo (z ie 3 .5 .2 .3 N , die we typeerden 
als de mystieke eenheid 'van al wat leeft. De Encyclopedie leert dat deze naam één van 
de namen van de vader van de geesten i s . Niettemin bestaat er ook een Maeréboe-doge 
E tu - j e , d . w . z . een moeder van de geesten, echtgenote van de geestenvader Maeréboe-
doge Eto-o . Ik vermoed dat deze, vanwege de steeds optredende scheiding in natuur en 
kuituur binnen de kuituur (mannen en vrouwen), moet worden begrepen als zich mani -
festerend in de Burekçi bo . Bi j gebrek aan enige verdere informatie moeten we op di t 
punt een oordeel opschorten. 
5.7 Waarheidssysternen 
In de marge van de strukturele analyse duiken voortdurend problemen op betreffende de 
gerelateerdheid van mythische en empir ische betekenissen, mythische en ideologische 
beteken i ssen,betekenende strukturen en betekenissen voor de betrokkenen. Er wordt 
hier onderscheiden in ideologie, mythe en empir ie , naast een onderscheid in struktuur 
en betekenis. 
Het onderscheid tussen mythe, ideologie en empir ie baseert z ich op de aanname dat 
de mythe tot taak heeft een waarheidssysteem te formuleren, dat expl ic iet de gang en 
samenhang in de kosmische orde, gerelateerd aan de vermogens en daden van de mense-
l i j ke persoon , tot uitdrukking moet brengen. Daarentegen heeft de ideologie tot taak 
een logika van beelden te z i j n , zoals die vanuit een bepaald gezichtspunt binnen een 
samenleving naar voren wordt gebracht. Dit veronderstelt de aanname dat binnen een 
enkele samenleving, zelfs van geringe omvang, verschil lende gezichtspunten geldig 
naar voren kunnen worden gebracht, maar niet zonder dat de omvattende mythologie een 
synthese van de eventuele tegenspraken zal pogen te bewerken. In die z in ligt de ideo-
logie dichter b ij de aktualt i te i t van de samenleving dan de brede konsepten die de kos-
mische orde in relatie met de gediversifieerde samenlevingsgroepen bespreken. De 
empi r ie , tenslotte, onderscheidt z ich zowel van de kol lekt ieve groepsvoorstellingen als 
van de partikuliere voorstell ingen van subrgroepen , door niet de voorstel l ingen, maar 
de in voorstell ingen geordende waarnemingen van zintuigel i jke aard te ordenen: aan-
vankel i jk deskript ief, vervolgens in een koherente set van aannamen over de aard van de 
werkel i jkheid, die zich fals i f iëren laat. 
In die zin is de empirieche theorievorming het negatief van de f i loso f ie , die er naar 
streeft een posit ieve theorievorming te z i jn door de "binnenwereld" ook relevant te 
achten. 
Door te onderscheiden in mythologie, ideologie en empir ische theorie en door de 
f i losof ie het pos ¡tief van deze laatste te noemen, heb ik de verhouding tussen de as-
pekten van voorhanden fenomenen op een wi jze geordend die overeenkomt met het model 
dat kan worden gemaakt van de vrouwen in verband met hun toegang tot het sakrale 
centrum. Alhoewel dat onbevredigend kan l i j ken, is het voldoende om naar voren te 
halen dat in empir isch perspektief de wereld van goden en geesten niet , in ideologisch 
en mythisch perspektief wél naar voren komt, zodat de f i losof ie , die o . a . een synthese 
van mythologie en ideologie nastreeft, h l . voorzover ze een ordening van waardepatronen 
beoogt, evenals de mythologie en de ideologie die haar objekt z i j n , door de as waarvan 
de ene pool de kr i t ische rat ional i tei t en de andere de beeldschepping i s , wordt bepaald. 
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Deze f i losof ie kri jgt tot taak over die goden en geesten te verhelderen, dan wel over de 
noties bari en meester, daar dit de fun ktionarissen betreft die de relatie met de goden 
en geesten onderhouden. 
5 .7 .1 Energie en informatie: noties ter verbijzondering van de totale prestatie 
Niet al leen de bari en de meester, maar ook de " ó " en de "baka" verhielden zich tot 
elkaar als energie en informatie, of als natuur en kuituur. Een voordeel van de termen 
energie en informatie boven die van natuur en kuituur ligt er echter, wanneer we probe-
ren nog andere paren te bedenken, bijvoorbeeld paranormaal en rel igieus, of energetisch 
en teleologisch. Niet al leen, omdat het behoud van energie of de gerichtheid op een 
doel minder duidel i jk in de termen natuur en kuituur zichtbaar z i jn -dan zou de vervang-
ing nauweli jks zin hebben, omdat het andere paar: paranormaal en rel igieus, evenmin 
direkt in de terminologie die we voorstelden, te lezen i s - , maar ook, omdat we de 
termen opvatten als een .vetbij zonder ing van de totale prestat ie,als een toel icht ing 
op de regel van de volledige u i twissel ing. 
In geval van energie kunnen we de wet van de ui twissel ing gemakkel i jk begri jpen. 
Wat is er voor vreemds aan de regel die e i s t , dat men in ruil voor een jaguarhuid andere 
goederen terugkrijgt? De een raakt hier ¡ets kwi j t en de ander kompenseert dat verl ies 
door iets terug te geven. Maar in geval van informatie is het moei l i jker in te zien dat 
ook dán de regel van de ui twissel ing moet worden toegepast. Wanneer iemand ons i n -
formatie verleent, is hi j immers zelf niets anders kwijtgeraakt dan een hoeveelheid 
energie (konkreet: wat inspanning)? Wanneer de boróro menen, dat de natuur in ruil voor 
een dood staml id een jaguar moet afstaan, b l i j f t ons dat duister, zelfs als we, zoals we 
deden, hiertoe de notie "mòr i " inroepen en de mythologie, die de jaguar als nemer, die 
vooraf aan de kuituur heeft ontvangen, beschri j f t . Dat verheldert wel dat z i j konsistent 
ordenen, maar niet waarom ze zo ordenen. Iets soortgeli jks is het geval bi j de voeding 
voor de doden. Doof- op de gesignaleerde, materiele voorstell ingen van het leven na de 
dood te w i jzen , l igt het voor de hand, dat er voedseloffers worden gebracht -zoals het 
vanuit de regel van de mòri voor de hand l igt om de natuur voedseloffers te brengen-, 
maar waarom kri jgen de voorouders voedsel, terwi j l ze, -nog steeds volgens de mate-
riele voors te l l ing- , in hiernamaals-dorpen wonen? 
Maar waarom wordt er geen belang gehecht aan het feit dat ze daar ook zelf op jacht 
kunnen? 
Het heeft er a l le schi jn van, dat de regel van de ui twissel ing tot een regel van totale 
prestatie is gepromoveerd, een regel, die niet al leen geldt tussen de levenden en de 
hen omringende wereld, maar ook tussen de levenden en degeen die hen in de dood z i jn 
vooruitgegaan. Daarnaast geldt ze natuurl i jk ook tussen de samenleving en de natuur 
waar ze gebruik van maakt. We zeiden a l , dat, wanneer de natuur wordt opgevat als 
energie, een uitwissel ingsrelat ie voor de hand l ig t : de natuur die eet, wordt via de bari 
gevoed. Maar de regel van de totale prestatie ook tot de voorouders uitbreiden, l i jk t wat 
overbodig, vooral wanneer die zich eveneens met voedsel presenten bezig houdt. De 
voorouders verschaffen informatie. Nu wordt die verschaffing gekompenseerd door vele 
zangen en rituelen te hunner ere, zodat, wanneer ze ook nog als behoeftig voorgesteld 
worden, terwi j l ze over onuitputtel i jke bronnen van dubbele aard beschikken, de beteke-
nis van de totale prestatie wel l icht heel konkreet zou kunnen z i j n , dat, alhoewel de 
voorouders door de dood zeer ver weg z i j n , ze tegel i jker t i jd zoals de mensen, zeer na-
bi j worden be leefd . 
Deze veronderstell ing l i jk t me de meest geschikte verklaring van het waarom van een 
totale prestatieregel. Want aan real i te i tszin schort het de boróro n iet . We noemden al 
dat de regel van de mòri niet ten aanzien van de bl anken gold, omdat die tóch al v o l -
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doende hadden. We kunnen als verdere toel ichting erop wi jzen dat, alhoewel een opinie 
ernstig genomen wordt, daarom nog niet de zintuigel i jke toets wordt nagelaten. Zo 
meldt Von den Steinen dat z i jn Bakairi tolk Antonio door een boróro-vrouw als haar 
jaren geleden geroofde zoon wordt "herkend". Maar de mannen ¡nspekteren nauwgezet 
de onderlip van deze "zoon" en vinden geen doorboring. Dus vergist de vrouw z ich . 
Van diezelfde kr i t ische mannen twi j fe l t echter niemand aan de real i teit van de aanwe-
zige aróe, die door de mond van de meester spreken. De ervaring van de aanwezigheid 
van de voorouders fundeert derhalve de tot hen uitgebreide regel van de uitwissel ing . 
Bovendien z i jn de voorouders aanwezig in de mythen en riten die z i j hebben overgedra-
gen en die nu nog worden voltrokken. Ze z i jn aanwezig in de regels van de samenle-
ving e η ze z i j n garanten voor de tegenwoordige orde zogoed als informatiebron voor de 
komende gebeurtenissen. 
Op het punt van de voorouders die via de mythen en riten aanwezig z i j n , kunnen we 
de boróro weer gemakkel i jk begri jpen. Ook aan ons geven de voorouders - i n ruime z i n -
informatie middels mythen en boeken en niet te vergeten door de waarneembare s t o l -
lingen van hun eerdere akt iv i te i ten, zoals die in gedenktekens, bouwsels en monumenten 
te zien z i j n . 
Het herhalen van hun mythen en wetenschapsinzichten door ons, b etekent onvervang-
bare informatieverwerving, d ie , voor degeen die dat praktizeert, ook erkenteli jkheid 
en toegenegenheid jegens hen impl iceert . 
De herhaling is noodzakeli jk, omdat herhalen niet al leen voorwaarde' is voor het ver-
werven van het eerder gewetene, maar ook voor het ontdekken van de daarin nog 
latente nieuwe inzichten en tekorten. Wat dat betreft, kunnen we dan ook ten aanzien 
van de boróro met Kristensen uitroepen: Z i j hebben gelijk.' Maar tegel i jk moeten we 
daaraan toevoegen: Zo leven wi j n iet ; immers , onze westerse samenleving hecht 
aan een werkel i jke presentie van de voorouders geen enkele waarde., wanneer men af-
ziet van de kleine groeperingen die in spir i t is t ische of piet ist ische prakti jken ¡ets 
soortgel i jks te kennen geven. 
Op het punt van energie en informatie komt , wanneer ze als -verb ¡jzondering van de 
totale prestatie worden opgevat, bovendien tot u i t ing, dat de noties elkaar wederzijds 
vooronderstellen en impl iceren. Het is bijzonder moei l i jk om van een voorbeeld van 
zuivere energieverschaffing of van zuivere informatieverschaffing te spreken, omdat 
bi j energieverschaffing enige informaties zul len worden gegeven en bij informatiever-
schaff ing enige energie moet worden besteed. Slechts in extreme gevallen zoals voor-
spell ingen of gereglementeerde ru i l , is de vermenging op het eerste gezicht afwezig. 
Op het eerste gezicht, want bijvoorbeeld bij de door de mòri geregelde ui twissel ing van 
een jaguarshuid tussen de ia'ddu en de verwanten van de dode, is de latente informatie 
van de huid de vervull ing van de mori en de voorgeschreven gave van de speciale 
jagersboog de aanwijzer van vervulde mòr i . Ook de voorspellingen door de mond van de 
meester vooronderstellen diens inspanning voor de trance, alhowel de voorouders aan 
hem immanent z i j n . 
Pas in een samenleving waar de arbeidsdeling verregaand voorgeschreven is als 
nieuwe wi jze waarop de samenleving z i jn idealen praktizeert, raakt de totale prestatie 
op de achtergrond en treedt een toegespitst ekonomisch model op de voorgrond, waar-
bi j de plaats van de totale prestatie tenminste gedeeltel i jk wordt ingenomen. Dan pas 
kunnen de relaties tussen samenlevingsgroepen o ρ t i te l van hun schaarste worden be­
studeerd en alleen in termen van relaties tussen de levenden en de strukturen waaraan 
ze onderhevig z i j n , worden bedacht. Voor de boróro, zo hebben we gezien, is dat u i t -
gesloten, omdat de doden present z i jn middels de mythen en r i ten, de trances en de 
representaties. Hun samenleving kent wél de voorouders, maar η iet de arbeidsdeling 
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en de toegespitste, ekonomisch bepaalde b l i k . Daarvandaan, dat voor hen de u i twisse-
ling een totale regel ¡s d ie, -en dat is belangr i jk- , terwi j l ze onbegrensd bedacht 
wordt, in fei te steeds het gevoel van tekortschieten met zich brengt, zoals dat in de 
nauwgezetheid waarmee de rituelen voltrokken moeten worden, tot uit ing komt. Is de 
reden daarvan niet, dat, door het ontbreken van een synthese van energie en informatie , 
anders dan in de totale u i twissel ing, datgeen wat naar onze mening aan de individu 
toevalt, aan de omringende wereld wordt toegeschreven? Anders" gezegd, ko rnt'dat gevoel 
van ontoereikendheid niet voort uit een projektie van de paranormale vermogens van de 
mensen op de natuur en van de religieuze vermogens op de voorouders? Mi jns inziens 
hebben we hier met een noodzakeli jke, maar ni et toereikende these van doen. Stel l ig 
kan men die toereikendheid verbeteren door de persoon die " i k " zegt, te beschouwen 
als een synthese van energie en informatie, die konkreet tot uitdrukking brengen kan, 
wat de regel van de totale prestatie abstrakt formuleert. Of, men kan het projekt ie-
mechanisme hanteren ter verklaring van de manier waarop de wereld in de gemeenschap-
pel i jke mythen wordt geïnterpreteerd. 
5 .7 .1 .1 Intermezzo; een voorbarige konklusie 
Deze verklaringen kunnen echter niet voeren tot de these van Lévi-Strauss, die z i jn 
hoofdstuk over de boróro in het Trieste der Tropen als volgt afslui t , : "Het heeft de 
boróro derhalve niets gebaat hun stelsel bedriegli jk invoeren van gestorven personen 
te ontplooien, want evenmin als anderen z i jn z i j erin geslaagd een essentiële waarheid 
te vergeten, nameli jk dat de voorstell ingen die een gemeenschap zich maakt van de 
betrekkingen tussen levenden en doden, kan worden herleid tot een poging om de werke-
l i j ke , tussen de levenden, op de voorgrond tredende betrekkingen in het vlak van het 
religieuze denken te verdoezelen, te verfraaien of te rechtvaardigen. " (TT. ned. p.237) 
Nadrukkelijker kan men al niet de real i teit van het paranormale-religieuze werkel i jk -
heidsbereik loochenen. De mythologie wordt herleid dot een bedrog. Lévi -Strauss 
meent dat de in z i jn verwantschapsmodel uitgedrukte verhoudingen van de onmogel i jk-
heid van huweli jken tussen hogen, middelsten en lagen ¡ets van de real i teit zegt, 
omdat de boróro die driedeling kennen en volgens Albiset t i ook toepassen. Maar wi j 
hebben gezien dat daar noch in Kejara noch vanuit de gegevens van de Encyclopedie 
enige werkel i jkheid van empirische aard aan korrespondeert. Moeten we dan niet ver-
onderstellen dat de voo rstel l ing die Lévi-Strauss zich van de boróro heeft gemaakt, 
berust op het dooreenhalen van een mechanisch model en een niet-toereikende aanname 
over de aard van de menseli jke werkeli jkheid? 
Moeten we ook niet menen dat de driedeling precies de verenigbaarheid van de posit ie 
van hoog en laag uitdrukt? Dat die driedeling een mythologisch model is dat, omdat 
de boróro veeleer hún voorouders ernstig nemen dan Lévi-Strauss de z i jne , voor hén 
dat model ook gelding moet hebben voor de empir ie als deel dat tegel i jker t i jd als i n -
stand-houder van de kosmische orde wordt opgevat? We komen daar in onze laatste 
afdeling op terug. 
5 .7 .2 Slot van de noties energie en informatie 
De historikus die voor de mythen staat, moet daarom niet slechts de struktuur maar ook 
de betekenissen ondervragen en pas dan kr i jgt " informat ie" in verband met die mythen 
z i j n eigenl i jke betekenis voor de samenleving. 
Nu ziet ook de historikus slechts een aantal dingen, die hi j vanuit een aanname over de 
aard van de menseli jke werkel i jkheid, d . w . z . een vooroordeel, interpreteert met behulp 
van z i jn heuristische deviezen a ls : veranderbaar in de t i j d , verschil lend betekenend in 
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opeenvolgende generaties, mogeli jkheid van nieuwe betekenissen door toenemende 
informatie en energie, mogeli jkheid van n iet-ut i I i ta i r spreken en handelen enzovoorts. 
Impl ic iet gebruikt de historikus de aanname dat mensen van een andere plaats of t i j d 
op even intel l igente wi jze als z i jn eigen samenleving de aard van de werkeli jkheid heb­
ben bevraagd en geformuleerd, dat dit ook voor de mythologie geldt en dus geheel η iet 
mag worden opgevat als de resultante van een geest in een "tête à tête" met zichzelf , 
bevri jd van de sociale dwang. (CC. p. 18) . Dan Sperber heeft er al op gewezen dat de 
mythen ook tot taak hebben zich van die van de buren te onderscheiden, tot taak hebben 
de samenhang tussen de andere vertelde verhalen te verzekeren binnen de groep die ze 
verhaalt enz. (Le Structural isme en Anthropologie p. 205-206). 
De historikus zou daaraan toevoegen dat de mythe-vertel l ingen tot taak hebben de 
samenhang van binnenwereld en buitenwereld, samenleving en kosmos te verhalen; 
dat de mythen inzicht geven in de wi jze waarop de betrokkenem de aard van de mense-
l i jke werkel i jkheid hebben geformuleerd en geviseerd; en dat de mythe, omdat ze 
slechts één van de relatief autonome systemen in een samenleving z i j n , in het licht 
van de samenlevingsprakti jken moeten worden beschouwd teneinde de betekenissen op 
een bepaald moment te kunnen achterhalen. Juist zoals de inlichtingen van de etnogra-
fen, beschouwt de historikus daartoe de mythen als betrouwbaar. 
De impl ic iete en soms expl iciete referentie aan een " i k " als synthese van energie en 
informatie, heeft geenszins de pretentie het " i k " ais unieke referent met betrekking tot 
deze noties naar voren te brengen. 
Dat zou, gelet op het voorkomen van komputers -díe immers een synthese van energie 
en informatie kunnen worden genoemd- in s t r i jd met de feiten z i j n . Ook is duidel i jk dat 
de betekenis van " informat ie" evenmin mag worden beschouwd als slechts voor een 
subj ekt voorkomend. 
François Bonsack heeft in "L ' in format ion es t -e l le object ivable?" gedemonstreerd, dat 
de betekenis van informatie niet tot de vorm van de boodschap beperkt i s : "Wat kan men 
antwoorden op de in de t i tel gestelde vraag? Het schi jnt dat de intuït ieve notie door de 
mathematische notie van "kwantiteit van informatie" werkzaam kan worden vertegen-
woordigd. Deze kwantiteit van informatie betreft niet alleen de vorm van de boodschap 
maar ook, tot op zekere hoogte, z i jn betekenis. Maar het b l i jk t onmogeli jk de betekenis 
op zich te definieren, zonder referentie aan een partikuliere ontvanger of tenminste aan 
een potentiële of zelfs ideale ontvanger. Anderzijds is de kwantiteit van informatie niet 
geheel objektiveerbaar vanwege het fei t dat ze steeds in verband met een referentie moet 
worden gemeten en de keuze daarvan b l i j f t min of meer arbitrair" (Le concept d ' in fo rma-
t i on . . . p. 326) . Anders gezegd, een Subjekt is maar één van de mogeli jke typen van 
ontvangers van informatie. Men kan echter opmerken dat de menseli jke persoon de meest 
voor de hand liggende ontvanger is , en dat deze bijzondere vorm van ontvanger zich ken-
merkt door een ervaring van zichzelf die η i et-mededeel baar is , hetgeen voorshands 
niet voor een komputer hoeft te worden verondersteld. 
Bezien naar de individu toe, is de notie van informatie in de ervaring bevrijd van z i jn 
formele of noodzakelijke aspekten.Ook de t a a l , grens waar Lévi-Strauss bi j st i l b l i j f t 
staan, (de kuituur onderscheidt zich van de natuur op t i tel van de taal ; de grens tussen 
de twee bereiken wordt door de taal geformuleerd; zie hiervoor 1 .3 .1 ) , wordt in de 
ervaring opgeheven, bijvoorbeeld in de esthetische schouw, maar evenzeer in de oorlogs-
s i tuat ie , die een sociale reali teit i s , alhoewel niet van dezelfde orde als de taa l , ook 
wanneer Lévi-Strauss taal en sociale werkel i jkheid op struktureel niveau ge l i j ks te l t : 
"Zoals de taal is Het sociale een autonome real i te i t , (dezelfde overigens)" ( I M M . p. 
x x x i i ) . De taal is zelfs niet s l e c h t s te beschouwen als informatie, want wat is 
de informatie-waarde van een lofzang, los van de sprekende persoon? 
Afgezien van de eenzinnig bedoelde (en soms ook verwerkeli jkte) taal van de wetenschap, 

Afdel ing VI F I L O S O F I E E N N U L P U N T 
Tomas, een van de twaalf , ook Didymus 
genaamd, was echter niet bi j hen, toen 
Jesus kwam. De andere leerlingen z e i -
den hem dus: We hebben de Heer gezien. 
Maar hi j zei hun: Zo ik in z i jn handen 
de wonden der nagelen niet z ie , en m i jn 
vinger niet leg in de plaats van de nage-
len, en mi jn hand niet in z i jn z i jde steek, 
dan geloof ik het n ie t . Acht dagen later 
waren z i jn leerlingen weer daarbinnen b i j -
een, en ook Tomas was e rb i j . Terwij l de 
deuren gesloten waren, kwam Jesus binnen 
plaatste Z ich in hun midden, en zei : 
Vrede zi j u i Daarna sprak hi j tot Tomas: 
Leg uw vinger hier, en bezie m i j n handen; 
steek uw hand u i t , leg ze in m i j n z i jde; 
en wees niet ongelovig maar ge lov ig . 
HET GEZICHT 








Beginnend mei een mond, een tuitvormige 
neus en een lang hoofd, verlengt het gezicht 
zich geleidelijk: de Kaak drukt zich naar 
beneden en voorwaarts, de ogen vinden hun 
weg naar de voorkant van het gezicht en het 
hoofd wordt ronder en ronder, ten einde 
meer plaats te bieden aan de hersenen. 
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dwingt de meerzinnigheid tot een aanname over de aard van de taalgebruiker; hij immers 
kan uit de veeiheid aan betekenissen van de taal selekteren en nieuwe betekenissen tot 
stand brengen. Deze eigenschap van de taalgebruiker maakt het mogelijk te veronder­
stellen, dat de betekenissen van de ouders niet de betekenissen van de kinderen zijn, 
zoals we hiervoor reeds opmerkten. De konsekwentie ervan was dat een empirische 
stand van zaken binnen een gesloten taal verwaarloosd kon worden, -of b lijven.
Nu zou ik daaraan w illen toevoegen,dat deze mogelijkheid ook een eigenheid van de 
taalgebruiker en via hem van de taal impliceert, namelijk dat de struktuur van de taal 
niet gesloten is maar open. Deze openheid is door de multipele betekenis van de sym ­
bolen, waarvan vooral de mythe gebruik b lijk t te maken, gedemonstreerd. Symbolen 
worden heel zeker in hun oneindige b etekenissen gelim iteerd door de positie die ze 
in relatie met andere symbolen innemen. Maar tegelijkertijd b lijft er een zeker marge 
open staan om aan die gedetermineerdheid te ontsnappen en het subjekt toë 'te staan 
een nieuwe zinvolheid te ontdekken die voordien niet voorhanden (b)leek.
Voor een subjekt is taal maar één vorm van informatie, naast andere vormen. Voor 
een subjekt is ook de eigen dro om of het gedrag van de ander mogelijke bron van in­
formatie, welke hij met behulp van aannamen over de aard van de menselijke werke­
lijkheid probeert te betekenen. Wanneer, zoals bij de boróro, de aanname geldt dat 
dode voorouders en natuurgeesten tot de werkelijkheidsbetekenissen bijdragen, mag 
deze aanname ni et a ls een bedrog worden benoemd, maar moet deze worden bezien 
vanuit de onweerlegbaarheid van het voorkomen van paranormale en religieuze ver­
schijnselen, die op geheel verschillende w ijze kunnen worden betekend. , f
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6. Fi losofie en nulpunt 
We beginnen deze laatste afdeling; met de herneming van de notie "nultype" of "mana" . 
We zeiden in 2 .4 dat de klassif icerende term "nultype" een geschikt aangrijpingspunt 
voor de godsdienstwetenschap was, omdat daarmee de eigenheid van een samenleving 
kon wordenaar.ged· id als resultaat van een strukturele analyse. 
Lévi-Strauss s te l t : "De mens beschikt vanaf z i jn oorsprong over een totaalheid aan 
s igni f iant , waarvan hij verre staat, wanneer hij aan het s igni f ié een plaats wi l 
toekennen. Ook al is dat s igni f ié gegeven, dan nog is het daarom niet gekend, x) 
We hebben hier een model van het s igne. 
Deze voorstel l ing van zaken wordt gefundeerd op een theorie over de oorsprong van het 
symbol isme, die reeds in Les Structures Elémentaires werd ontwikkeld aan de hand 
van het incestverbod, (zie 1 .3 .1 ) . Wanneer dankzij het symbol isme de taal z i jn intrede 
doet, moet dat in één klap gebeurd z i j n . 
Het opkomen van het symbol isme betekende een overgang van een toestand "waar niets 
een zin had, naar eengeheel dat die z in geheel omvatte ( IMM p. x l v i i ) , zon-
der dat daarmee tegel i jk ook de kennis, d . w . z . "het intelléktuele proces dat veroorlooft 
het signif iant in relatie met het s igni f ié voor wat betreft sommige aspekten van het een 
zo goed als het ander te identi f iceren" ( I M M p. x l v i i ) , al meteen gegeven zou z i j n . 
Men kan zeggen, dat de taal dankzij het symbol isme plots gegeven is , daarom is de 
kennis van de oorsprong van het symbol isme dat nog niet, omdat de kennis zowel kon-
t i nu , door de herneming van individuen door de generaties heen, als diskont inu, door 
het op een bepaalde t i jd en plaats teloor gaan van kennis b i j afwezigheid van herneming, 
verschi jnt . De intel Ifektuele kennis is mogel i jk dankzij een konstante herneming van 
generatie op generatie, terwi j l de individuele voorwaarden daartoe, tenminste part ieel , 
een kennis van de eigen emotional i tei t veronderstelden, zodra die kennis betrekking 
heeft op de hier voorgedragen s i tuat ie , n l . de mens in relatie met de kosmos die hem 
meer te zeggen heeft als hij verwoorden kan. 
Van Baal heeft met betrekking tot de uitwerking van het model van signif iant en s igni f ié 
verenigd in een signe, terecht bemerkt, dat in fei te wordt gesproken over een z in tu ig -
l i jke waarneming die een mensel i jke reaktie oproept. (Symbols p. 195). Pas op di t 
niveau van mensel i jke waarneming, waarin intel lekt en emoties beide u^r.^vezig 
z i j n , komt de noodzaak van naamgeving naar voren, teneinde het ongedefinieerde bete-
kenende van het Universum,het "signi f iant f lottant", bespreekbaar te maken. Lévi-Strauss 
geeft zelf als voorbeeld van z o ' η naamgeving (aan een gekons'tateerd signif inant f l o t ­
tant) de notie "oomph", die door het arinerikaanse slang gebruikt wordt om een niet 
precies definieerbare kwal i tei t van sommige vrouwen aan te duiden. Zo beschouwt hi j 
x) twee c i ta ten; au moment o ù I 'Univers entier, d 'un seul coup est devenu 
s i g n i f i c a t i f , il n 'en a pas été pour autant mieux c o n n u , même s ' i l est 
vrai que I 'apparit ion du langage devait précipiter le rythme du développement de la 
connaissance. ( I M M . p. x l v i i ) . 
En : Dans son effort pour comprendre le monde, I 'homme dispose . . . toujours d 'un 
surplus de signi f icat ion (parce que I . d . ) I 'homme dispose dès son origine d 'une 
intégralité de signif iant dont il est fort embarrassé pour faire I 'a l locat ion à un s ign i f ié , 
donné comme tel sans être pour autant connu. Il y a toujours une inadéquation 
entre les deux, resorbable pour I 'entendement d iv in seul , et qui résulte dans I ' e x i s -
tence d 'une surabondance de s igni f iant , par rapport aux signif iés sur lesquels el le 
peut se poser. ( I M M p. x l ix ) 
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ook de mananotie. Mana kán wel omschreven worden als een mysterieuze geheimzin-
nige macht, maar Lévi-Strauss wi l graag wat anders benadrukken, namel i jk , dat de 
specif ieke betekenis die de term onder bepaalde omstandigheden kan kr i jgen, nood-
zakel i jk minder belangrijk is dan het fei t van z i jn klassif ikatorische waarde, dat wi l 
zeggen, een notie te z i jn ter aanduiding van een woordkategorie die de bewuste u i t -
drukking is van een semantische funkt ie, "waarvan het de rol is het symbol isch denken 
toe te staan zichzelf uit te oefenen, .spijts de kontradiktie die haar eigen i s " ( I M M p. 
x l i v - I ; cf . Van Baal Symbols p. 196-197). Mana, nultype of nulpunt, z i jn stoplappen 
om een gekonstateerde leegte te vu l len. Daarom z i jn voor Lévi-Strauss de inlandse 
betekenissen van minder groot belang en vraagt juist de nul-waarde z i jn aandacht. 
Een oorsprongsnotie is echter een aanname over de aard van de werkel i jkheid voor 
mensen,stammend uit het ri jk der epistemologie, dat vooral de f i ' losof ie moet interes-
seren. Duidel i jk verschil tussen een in een signe geïntegreerd signif iant en signi f ié en 
een persoon in relatie met een betekenende kosmos i s , dat de persoon, -v r i j e l i j k of 
moeizaam, maar in ieder geval selekterend- zich van zulke signes bedient en er dank-
z i j z i jn emotionele kapaciteiten een meerwaarde aan verbindt. Noch het s igne-model , 
noch de mogelijkheden die tussen dat model en de persoon die z i jn scheppers pr i j s t , 
ini ¡ggen-zoals b i j v . de boróro doet, die zingt ter ere van de voorouders en ter ere van 
de aróe die al t i jd 'aróe geweest z i jn - geven, ieder voor z ich , voldoende rekenschap 
van het godsdienstige fenomeen als kategorie "sui generis", tìe centrale en juiste notie 
van Kristensen. Pas de notie geloof, d . w . z . de vertrwouwvolle aanname, dat het b e -
staan zelfs door z i jn onzinnige aspekten heen z i jn betekenisvolheid laat ervaren, kan 
dat "sui generis" gedeeltel i jk verhelderen. Het moet worden aangevuld met de ex is ten t i -
ële kategorie die door onderzoek wel niet wordt onthuld, maar dan tóch aangeduid. 
Juist is echter, dat zich tussen die mensel i jke beleving en de persoon z ich over de er-
varing vragen s te l t , vele, vaak samenhangende woorden nestelen, die zowel voor de 
verwoordende persoon als voor de persoon die zich over de verwoordingen buigt, de 
moeizaamheid van een juiste keuze met zich brengen. 
Het manabegrip is dus zeer goed te verstaan als een klassif icerende term gebruikt 
op het niveau van een struktureel model . Haar uitwerking naar het veld der existent iële 
ervaring toe is echter onvolledig - z i j hèt werkzaam en dus noodzakel i jk- , omdat de op 
dat niveau noodzakeli jke notie van een ervarend Subjekt, ten gunste van een subjekt-
loos ontdekken, wordt verwaarloosd, alsof men zich niet tot het uiterste zou inspannen 
om een betekenisvolle beleving zo geschikt mogel i jk onder woorden te brengen. Al leen 
bi j deze aanname heeft het zin te zeggen, dat een h istori kus niet of uiterst moeizaam 
over z i jn kulturele schaduw(en) heenspringt, al leen dan ook heeft het z in om de 
¡nadekwate verwoordingen van het "signif iant f lot tant" door de betrokkenen zo goed 
mogel i jk te duiden in een werkel i jke inter-pretat ie, een verb eeldend herbeleven 
van de s i tuat ie , zoals die in het ui t- leggen van de dokumenten,dat ook a l t i j d een i n -
leggen van hun betekenis veronderstelt, naar voren komt. Dit inleggen doet in laatste 
analyse de historikus niet aan de mythe ontsnappen, maar er bevindt zich nog een 
heel veld tussen de bevindingen van de strukturele analyse en de mythologie in , dat 
kan worden geëxploreerd, alvorens de onversneden mythologie z i jn intrede doet. A l -
vorens daartoe een korte schets te ondernemen, moet echter nog een aantal verdere 
aannamen worden bezien, die de waarden betreffen. 
6.1 Waardenpalet en nulpunt 
Mi jn analyse van het nulpunt van de bororosamenleving fokuste vanwege de historische 
vraagstel l ing, uiteraard op de betekenissen die betrokkenen eraan toekenden. 
Die verheldering was echter slechts mogel i jk door de aanname, dat mensen tegel i jker-
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t i j d heel verschil lende, zelfs met elkaar in s t r i jd zi jnde noties in hun hoofden hebben 
en bovendien, dat niet, zoals graag wordt beweerd, de ene waarde slechts ten koste 
van de andere gewonnen kan worden. 
Principieel is dit laatste punt al afgewezen als we beweren, dat een universum dat 
z ich kenmerkt door toenemende informatie, (nog afgezien van z i jn toenemende energie) 
(z ie 1.5 en 2 . 5 ) , in staat moet worden geacht om de ene waarde naast de andere, of 
de ene waarde in de andere te verwerkel i jken. Zoa ls onze analyses hebben laten z ien, 
bl i jken heel veel waarden die op empir isch plan als diametraal worden beschouwd, 
heel goed samen te bedenken en ook allebei na te streven. De boróro zien immers niet 
af van de kontradiktie die ze tussen de twee geestenwerelden bevroeden. We mogen 
daaraan toevoegen: en gel i jk hebben zei Maar dat s lu i t niet u i t , dat de mechanismen, 
die in de principieel onbegrensde mogelijkheden kunnen worden getoond, fe i te l i j k hun 
tol eisen en het verwerkeli jken van bepaalde waarden op een bepaald moment bui ten-
gewoon moei l i jk maken; zeker wanneer niet een indiv idu, maar een samenleving 
in voortdurende gedachtenwissel ing en onder druk van instant ies, die niet voor ef fek-
t i v e kontrole door publieke openbaarheid toegankelijk z i j n , werkt. In die zin heeft 
b i j v . onze eigen samenleving de contrainte die bi j de boróro vanwege de respektabèle 
voorouders heerst, slechts vervangen door die van de naamloze vennootschappen. 
Een argumentatie die de principiële mogelijkheden van waarden-heroriëntatie naar 
voren haalt, loopt derhalve nog niet uit in een hoera-stemming, maar evenmin in een 
principieel pessimisme want waarden van voorbije t i jden kunnen relevant z i jn voor de 
aktual i te i t , omdat ze een orde aanbieden, die vanuit een bepaald perspektief gewenst 
l i j k t , ' ideo log ie) . Vervolgens b l i j ken waarden binnen een samenleving, terwi j l ze uit 
een voorgaande t i jd stammen en dáár hun aan ervaring getoetste betekenissen hebben 
verkregen, nog steeds "vanzelf " te funktioneren. 
Het betreft aannamen die de betrokkenen vanzelfsprekend achten en deze aannamen 
worden, wanneer ze de gehele samenleving betreffen, door mi j beschouwd als aanvul-
l ing op de expl ic iete mythen en verbijzonderende verhalen. Tenslotte is de aktuele 
beleving van mensen een bron van waarde die niet mag worden vergeten. Het is moge-
l i j k , dat zowel de toegewende observatie als de beleving van gebeurtenissen nieuwe 
waarden doen ontdekken in de aktual i te i t . Vanwege de pr incipiële mogeli jkheid van toe-
nemende informatie - en de voortgang van het mensel i jke bestaan in de t i j d , is dit te 
verantwoorden. Geli jkberechtiging is bijvoorbeeld z o ' η waarde die op al le registers 
aan de orde i s . Toch betekent ze voor de aktual iteit geenszins wat de stri jders in de 
franse revolutie, noch wat de arbeiders in het begin van deze eeuw eronder verstonden, 
of wat de heersende klasse zou wi l len dat de tegenwoordige konsumenten eronder ver­
stonden. Bovendien is het een notie, die niet langer alleen in de westerse samenleving, 
maar ook ¡n de "ontwikkelingslanden" -een het westen typerende not ie- gehanteerd 
wordt. In al die gevallen komt het erop aan de str i jd om de gerechtigheid te thematizeren 
en te laten z ien, hoe de opvattingen over de konkrete betekenissen en institutional ¡ze-
ri ngen daarvan verschil lend z i j n . 
Op dat punt heeft ook Lévi-Strauss bijgedragen, wanneer hi j voor de mythologie van 
de boróro konstateert, dat de mythe niet alleen de zwaksten van de nu levenden een 
plaats toekent, omdat ze in een primordiale t i j d uitverkorenen waren die het leven be-
hielden, terwi j l de onbeduidende kadobrengers de dood vonden, maar tegel i jker t i jd ook 
hen int imideert, omdat de goden beledigd worden door de el lende. (CC. p. 6 3 ) . In de 
mythologie b l i jk t de sociale ongeli jkheid ingebouwd. Niets staat dan ook verder weg 
van de real i teit dan een lofzang op "de gelukkige w i lden" . Maar dat slui t niet uit dat 
in de ogen van de betrokkenen die plaats van de ellendige dan ook werkel i jk een vo l le -
dige plaats i s . 
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Als de angst of de dwang de samenhang in de borórogroep niet toereikend kan v e r k l a -
ren, zullen we tenminste het postulaat van het geloof en dat van de beleving moeten 
toelaten om. te kunnen begrijpen dát die samenleving mogeli jk i s , en ons moeten af-
vragen hoe die term te verantwoorden. 
6.2 Het menseli jk l ichaam 
De boróro maken gebruik van de l ichamel i jkheid om er bepaalde elementen aan waar 
te nemen die binnen een struktuur tot een orde worden getransformeerd. Wat me bi j de 
lezing van de boróro-mythen heeft gefrappeerd, is de veelheid aan data die in andere 
sjamanist ische samenlevingen specifiek voor de sjamanen-trance z i j n . 
Zo leert Le Chaman isme. . . (El ¡ade) dat de thematiek en beeldvorming in de meest 
uiteenlopende gebieden waar sjamanisme voorkomt, rond een aantal thema's kunnen 
worden vastgelegd. El iade somt er verschillende op, zoals de magische vlucht, de 
afdaling naar de onderwereld, de vernietiging van het l ichaam, de tocht naar de hemel , 
het zien van de geesten en beschermgeesten enz. 
Men zou ter verklaring kunnen wi jzen op de kulturèle setting van het verschi jnsel , dat 
veelal in jagers- en herderskulturen (maar ook in landbouwkulturen, b i j v . Ceylon) 
aangetroffen wordt. We moeten dan wel memoreren dat de mythologie gebruik maakt 
van thema's die bij de ene samenleving kenmerkend z i jn voor de verwoording van de 
trance-ervaring, terwi j l ze b i j de andere slechts een algemene thematiek weergeeft, 
die niet aan de sjamanist ische trance wordt gerelateerd. De distr ibut ie van de thema's 
kan dus voor iedere samenleving verschi l len, maar de bij voorkeur gebruikte beelden 
komen veelal overeen. 
Ik denk voor de boróro aan het thema van het in stukken gehakte l ichaam, waarvan we 
in M1 de echo vernamen: de aasgieren eten het achterste van de held. Toch bleek deze 
mythe voor de boróro geen sjamanen-mythe. Ook kunnen we het thema van de jaguar 
noemen. De jaguar is de stamvader van de samenleving, alhoewel hi j tegel i jker t i jd 
de dood representeert (hetgeen konsistent is met de symboliek van penis, slangen en 
snorhout). Maar de sjamanen-mythen van de boróro spreken niet over de jaguar, maar 
over het water als betekenis van de dood. Toch was er een relatie tussen water en 
jaguars, zoals bleek uit de jaguars die als een kudde schapen in het water van de rivier 
drongen en door het opspattende water de kleur van de boombladeren f ixeerden. 
De geslachtel i jkheid betekent het korte leven van de plant, (bamboe homoloog met 
penis "ó" ) en het eeuwige leven in de verri jzenis in de zonen. Voor de boróro is de 
geslachtel i jkheid een myster ie. Dat staat veraf van een kuituur waarin de deta i l l is t ische 
bl ik z ich verheugt in het bezien van stekker- en sbpkontakten- fo to 's . 
Ook kan worden gedacht aan de bekleding van de huid. Terwijl voor de boróro de af-
wezigheid van ornamenten de meester typeert, z i jn de kledingstukken van Siberische 
sjamanen overladen met symbol iek en onmisbaar voor de interpretatie. Voor de boróro 
is de huid al bekleding, getuige de zorg waarmee de enige plaats waar ze zich op on -
kontroleerbare wi jze opent, afgesloten wordt. Haren daarentegen z i jn geen bekleding, 
maar verwijzingen naar een ini t ië le natuurli jkheid en worden vooraf aan belangrijke 
rituelen zorgvuldig verwi jderd. Een gepast slui ten van mond en anus wordt nagestreefd 
en overmatige openheid is objekt van bestraffing (S .5 ) , of h i la r i te i t . Daarvan geeft 
de kleine mythe rekenschap die vertelt , dat een man een harde wind l ie t , maar tegel i jker-
t i j d ook een muis l iet ontsnappen. De aanwezige jongens bakken deze muis en geven 
hem z i jn zoon te eten, waarna ze deze bespotten (z ie hiervoor 5. , noot variant in 
b i j l age ) . Spot is een vorm van straf en wel een psychologische beschaming, onder-
scheiden van de paranormale bestraffing vanwege de bope. De thematiek van openheid 
en geslotenheid staat op sociaal en religieus niveau centraal. Het l ichaam is daarbij 
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het punt van waaruit de kenmerkende aspekten worden bezien en betekend. 
Wat de mond betreft weten we trouwens dat ze het kannibaal-aspekt typeert. Dat 
b l i jk t niet alleen uit het kleine lachje van de ongelukkige moeder, maar ook uit de 
wi jze waarop de Adugodogue-representatie is versierd. De mond is er met een duide-
l i j ke , zwarte l i j n vergroot tot een m u i l . Z ie de afbeelding voorafgaand aan deel 5. 
Daarentegen wordt het hoofd o . a . beschouwd als de zon en dan omgeven met veren-
kransen, die de ondergaande zon s y m b o l i s è r e n t ) Verdere aspekten van het l ichaam 
als kultuurobjekt troffen we aan in de handen die de bapo, hartsymbool (cf . E B . I p. 
678) , schudden, de enkels die met varkenshcre-bel len worden ombonden enz. 
Aan het mensel i jk l ichaam onderkennen de boróro de elementen van het universum. 
Het l ichaam is het centrum van waaruit de orde wordt bedacht. Het l ichaam zelf drukt 
een hoog-laag relatie uit die verenigend en scheidend funktioneert. Het l ichaam is een 
paradox waarin de betrokkenen de orde van het universum herkennen, een orde, die 
daarom ook paradoxaal heten moet. 
6 .2 .1 Het l ichaam in perspektief van boróro en fenomenóloog 
Als het mensel i jk l ichaam de bron van de orde i s , dan verbaast het n iet , dat paranor-
male vermogens worden teruggevonden in de kwal i tei ten van de geestenwereld. De 
boróro exterioriseren (zo men wi l : projekteren) de individuele kapacitei ten. Dan ver-
baast het evenmin,dat de droom als beeld van de dood wordt geëxploreerd, zoals we 
in M1 zagen. Maar zoals ook de prakti jk van de vrouwen, dromend van de terugkeer 
van de jachtgemeenschap, bevestigt, is de droom niet slechts het beeld van de dood, 
maar ook bron van werkzame, -dus geldige- kennis. Von den Steinen bevestigt even-
als de Salesianen het uitkomen van voorspellende dromen. Ook de aróe-weg-meester 
droomt en de hem verschijnende voorouders verstrekken eveneens ju iste informaties. 
En ook de bari droonnt de toekomst. Interessant is dat, volgens Metraux, z i jn roepings-
visioen eindigt met het volgende incident: "Hi j voelt dat z i jn hoofd wordt omgedraaid, 
zodat hem duizenden kleuren voor de ogen schit teren. Dit is een zeker teken dat hi j 
van nu af aan een sjamaan i s " . (Metraux p. 8 3 ) . Niet., al leen b l i jk t ook hier dat de 
bari een andere kant dan de aróe-weg-mee ster u i tz ie t , maar bovendien b l i j k t , dat-
z i jn kleurri jkheid en de kleurloosheid van de tegenspeler in de omkering van k i jkr icht ing 
z i jn gefixeerd. Ze vormen twee kanten van dezelfde medai l le . 
Boróro en godsdienstwetenschapper delen met elkaar het vooroordeel dat het mense-
l i jk l ichaam een mysterie i s , waaraan zich aspekten laten onderscheiden waarmee 
de orde van de kosmos kan worden betekend. Ze verschil len van elkaar, voorzover de 
boróro een dualisme van principiële aard in de as hoog-laag tot uitdrukking brengt, en 
daarmee een aantal samenhangen ordent, waarvan de westerse godsdienstwetenschap-
per meent, dat ze in de menseli jke persoon in plaats van in de verhouding tussen 
hemel en aarde en hoog en laag van het l i j f moeten worden gevonden. Het " i k " is de 
synthese van ieder dualisme of p lura l isme. De meest uiteenlopende werkel i jkheids-
vormen z i jn voor het individu toegankeli jk, zoniet spontaan, dan toch door t ra ining. 
Het " i k " is niet slechts de aanduiding van de mogelijkheden van het levende l ichaam, 
maar ook de onmiddel l i jke evidentie van dat l ichaam. De "mensel i jke geest" is 
een aanname over de aard van de mensel i jke werkel i jkheid, die er slechts is voor be-
lichaamde wezens die " i k " zeggen. Het mysterie van dat l ichaam is ju ist dat ontoerei-
kende evidentiegevoel, dat behoefte heeft aan intersubjekt iv i tei t , dat wi l zeggen aan 
x) Het hoofd van Ari daarentegen wordt bi j een van z i jn ten-leven-u/ekkingen verkregen 
uit een termietenheuvel. De droge klei daarvan staat in oppositie met het leemwater 
van de aróe. Gelet op M5 symbol iseert ook hier de termietenheuvel de aarde. 
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t aa l - en andere relatievormen, om de veranderende werkeli jkheid in een verband met 
de ervaring te kunnen beschouwen. De existentiële dimensie wordt door godsdienst-
wetenschappelijk onderzoek nimmer onthuld, maar deze onderzoeksvorm kan er wel in 
slagen de verschil lende aannamen over de aard van de menseli jke werkel i jkheid en de 
betekenis daarvan voor de betrokkenen op het spoor te komen en te doordenken. De 
fenomenologie gaat over in f i losof ie . 
6.3 Van de fysiologie van de hersenen naar het objekt van de godsdienstwetenschap 
In 1.4 konstateerden we met Ton Lemaire, dat de betekenis van de onbewuste geest in+ 
de hersenen werd gevonden. Dat zou kunnen betekenen, dat aan verschil lende hersen-
akt iv i te i ten verschil lende psychologische ego-staten korresponderen, maar ook is het 
denkbaar, dat de psychologische toestanden relatief autonome kenmerken hebben, die 
niet tot die van de hersenaktiviteit kunnen worden herleid. De encefalografie biedt rais 
special isme van de fysiologie een goed startpunt. 
Met behulp van apparatuur worden de subt ie le, elektrische impulsen van onze hersen-
massa geregistreerd. De E^ E.G..-machine (Elektro-Encefalo-Graf ie) brengt met behulp 
van spuitmondjes een inkt l i jn aan op een eindeloos lange baan papier, die daar langzaam 
onderdoor schui f t . Het verkregen r i tmische patroon wordt met behulp van de noties 
frekwentie, amplitude en golfvorm ( !< i loh en Osselton p.5) opgesplitst in vier grote 
eenheden: bethar i tme, a l far i tme, thetar i tme,en del tar i tme, die globaal genomen b i n -
nen de vierentwintiguurs-cyclus van een individu voorkomen. Betha- en alfar i tme ken-
merken het waakpatroon, theta- en deltar i tme het nacht- of slaappatroon. Bi j het waak-
patroon komen hogere frekwenties voor dan bij het slaappatroon. 
In z i jn studie over de menseli jke kreat ivi tei t heeft Harold Rugg gepostuleerd, dat een 
"off -conscious" de toestand is , waarin de kreat ivi tei t mogeli jk wordt . Hij noemt deze 
"off -conscious" ook wel de "transi¡minai m ind " , waarin de persoon de dingen láát 
gebeuren, in plaats van ze te wi l len organiseren,of laat gebeuren volgens al eerder 
gekende patronen van denken en handelen. Het is een toestand van ontspannenheid , 
waarin de diktaten van externe censuur of interne, onbewuste dwang tussen haakjes 
b l i j ven . Deze toestand wordt bereikt door aandachtskoncentratie . . . en is als proces 
eerder aut ist isch dan direkt georiënteerd op een bewust waargenomen werkel i jkheid. 
(Rugg,Imagination p. 133-134). 
Traditioneel wordt al far i tme in verband gebracht met ontspannen wa rnemen (Ki loh 
en Osselton p. 18). Onder ontspannen waarnemen versta ik een waarnemen in de z in 
van Rugg, een waarneming dus die koncentratie van de aandacht vereist . In die waar-
neming wordt totaal waargenomen, in tegenstel l ing tot de detail waarneming, die aan 
het betharitme wordt verbonden. Wie z i jn ogen s lu i t , kr i jg t , globaal gesproken,x) 
a l far i tme op het EEG, wie precies wi l waarnemen, kr i jgt bethari tme. Aan het betha-
r i tme korrespondeert dus een ingespannen waarnemen, waarbij men al le details wi l 
z ien , doordenken of formuleren, aan het al far i tme korrespondeert ontspannen waar-
nemen, waarin helder en totaal wordt waargenomen. We hebben hier natuurli jk met 
extreme s impl i f i ka t ies van doen, maar als ze van pas komen, is hun aanwezigheid 
voorlopig geoorloofd. 
Onderzoek bi j mediterende zen-monikken, yogins e . d . heeft aan het l icht gebracht , 
dat hun meditat ie op het EEG vergezeld gaat van konstant a l far i tme. Maar niettemin 
x) De Lange J . , Storm van Leeuwen.W., en .Werre P. wi jzen in hun "Psychological 
and EEG-Phenomena" op grote variaties bi j normale Subjekten in de hoeveelheid 
a l fa - en bethagolven. 
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is er tussen de twee typen van meditanten verschil in b i j v . reaktie op externe s t i m u l i . 
De zenmeester b l i j f t reageren op externe impulsen ( b i j v . een k l i k s t i m u l u s ) , maar 
het EEG van de yogin toont b i j z o ' η externe st imulus geen reaktie. Dit opmerkel i jke 
verschil loopt parallel aan de sinds eeuw en dag verkondigde zen-v is ie, dat za-zen 
geen suffen of dromen, maar helder bewustzijn is voor de beoefenaar, terwi j l sommige 
yoga-richtingen juist beweerden door de meditatie in een stormvri je zone terecht te 
komen,vergehjkbaar met het windst i l le centrum van een orkaan. Bekend is ook dat 
satori door een externe impuls wordt bewerkt, terwi j l van een dergeli jke "schok" bij 
het betreden van samadhi geen sprake i s . Deze verschil len tussen twee vertegenwoor­
digers van de meditatieve tradit ie stemmen tot nadenken, want als er bi j eenzelfde 
alfar i tme verschil lende vormen van waarnemen betrokken z i j n , staat niets in de weg 
om ook η og andere te postuleren. Het alfaveld omvat dan een mogeli jke veelheid van 
waarnemingen. Dit is inderdaad het geval, b l i jkens de onderzoekingen op het gebied 
van de telepathie, ( c f . Psychic discoveries behind the Iron Curta in). 
Een lang getrainde zenmeester b l i j k t t i jdens de meditat ie niet slechts a l far i tme 
op het EEG te hebben, maar bovendien, na verloop van t i j d ook thetar i tme. Nu is 
thetaritme traditioneel geassocieerd met de droomslaap, gepaard aan snelle oogbe­
wegingen ( R E M : Rapid Eye Movements) , maar deze kenmerkende bewegingen komen 
bi j de zenmeester niet voor ( A . Kasamatsu en T. Hirai in Tart, ASC p. 492)."D'it 
l igt ook niet voor de hand, omdat t i jdens za-zen met geopende ogen wordt gemediteerd. 
Niettemin wordt thetaritme gebruikel i jk met de droom en de doezeligheid in verband 
gebracht, maar daarvan was bij deze proefpersoon geen sprake. Ook het thetaritme 
blokkeerde op een k l i k s t i m u l u s , terwi j l de alfa-arousal-reaktie, die gebruikel i jk bi j 
een st imulus t i jdens doezeligheid optreedt, niet op het EEG werd geregistreerd ( idem 
p. 494-495). Kunnen we nu, bi j wi jze van hypothese, stel len dat a l fa- en thetaveld 
twee situaties van fysiologische aard vormen, die indikatief z i jn voor de mensel i jke 
godsdienstigheid? Dat zou betekenen, dat a l fa- en thetaritme worden beschouwd als 
toegangen tot , en checkpunten van experimenteel onderzoek naar mensel i jke gods­
dienst igheid. Beide velden zouden kunnen worden benoemd als het veld van de m a g i ­
sche vermogens en de esthetische waarneming (die ontspannen waarnemen v e r e i s t ) . 
Magie en esthetiek zouden dan een van de mystiek verschi l lend, maar niet gescheiden 
fenomeen betreffen. Gelet op de algemeen gesignaleerde, optredende magische ver­
mogens t i jdens de meditatie en op de waarschuwingen van meesters uit oost en west 
om er geen acht op te slaan, omdat ze van het "f in is ult i mus" af zouden houden, l igt 
deze differentiat ie van magie en mystiek voor de hand. Gelet op de door Maslov 
genoteerde •; ruime mate van esthetische ervaring in "piek-ervaringen", zou de relatie 
van esthetika en magie kunnen worden vastgehouden. 
Als kr i t iek op z o ' η snelle sprong zou kunnen worden genoteerd dat Ki loh en Osselton 
melding maken van twee verschil lende hersenritmen bi j eenzelfde verschi jnsel . 
Proefpersonen van jonger dan 17 jaar b l i jken t i jdens bedwateren een deltar i tme op het 
EEG te produceren, proefpersonen ouder dan 17 jaar bl i jken ju ist betha-, dus waak­
ritme te produceren ( Ki loh en Osselton pagina 113). Déze gegevens waren 
niet s tat is t isch toetsbaar ((N is te k l e i n ) , maar ze vormen toch een aanwijzing dat 
EEG-bevindingen met grote behoedzaamheid moeten worden gehanteerd. Anderzijds 
zou het zeer bevreemden, wanneer het l ichaam volkomen onafhankelijk van z i jn regu-
latieve centrum zou kunnen funktioneren. Het EEG mag dan al geen aanwijzing vormen 
over de betekenis van de korresponderende fenomenen, een korrelaat tussen fys io log i -
sche en psychologische processen mag niettemin worden vermoed, evenwel, niet zon-
der de relatieve autonomie van die laatste te bevestigen, 
Slaaponderzoek door Vogel, Foufkes en Trosman ( in Tart ASC p. 86-87) voerde tot 
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de s te l l i ng : "Alhoewel theoretisch de these mogeli jk is dat de ego-staten vaak niet 
in de verwachte volgorde optreden, is het waarschijnl i jker dat de volgorde wél optreedt, 
maar dat deze van een relatief autonome, psychologische orde is , die onafhankelijk van 
de gerelateerdheid van ego-staten aan een EEG-volgorde optreedt". Weliswaar korres-
pondeert de sekwens : intakt ego, relatief gedestruktureerd ego en relatief gerestruktu-
reerd ego, stat ist isch signif ikant met bepaalde EEG-sekwensen, maar het voorkomen 
van personen die aan deze verwachting niet beantwoorden, maakt de these van een re la-
t ief autonoom psychisch veld noodzakel i jk . 
We nemen deze these over en veronderstellen dat psycho log i sehe en fysiologische 
data relatief autonoom kunnen worden bestudeerd. Nog een enkel woord moet nu worden 
gezegd over de slaap- en waakritmen ti jdens het bedwateren. We hebben hier van doen 
met de twee r i tmen die we voorlopig bui ten het veld van de godsdienstigheid wi l len 
houden (theta en alfa bepaalden dat ve ld ) . Deze twee r i tmen vormen het gebruikeli jke 
m in imum en maximum van frekwentie der hersenritmen en de twee andere liggen daar 
ju is t tussen in als een bemiddel i ng . x ) Zowel b i j min imale als bij maximale hersenak-
t i v i te i t deed zich het verschijnsel van bedwateren voor en in beide si tuat ies verklaarden 
de Subjekten zich daarvan geheel niet bewust te z i j n . Het l i jk t alsof aan de uiteinden 
van de hersenritmen een deta i l l i s t ische, ongerelateerde beleving tot stand kan komen 
en dit vermoeden wordt opnieuw door droom-en slaaponderzoek bevestigd. Foulkes 
konstateert dat t i jdens de diepslaap geen groteske inhouden zoals in de droom worden 
gevonden, maar veeleer alledaagse zaken a l s : " ik dacht over een probleem met betrek-
king tot de inkomensbelast ing. . . " (Theories of dream formation, in Tart ASC ρ, 123). 
Wat betekent deze samenloop van waak- en si aap inhouden ? 
Voor m i j n probleem is het een aanwijzing omtrent de relatieve onbelangrijkheid van 
rat ional i teit en slaap voor het probleem van de godsdienstigheid. Ik meen dat aan deze 
vormen van hersenaktiviteit een m i n i m u m aan emotional i tei t korrespondeert, terwi j l aan 
droom en ontspanning maximale emotional i tei t korresponderen kan. Ongerelateerde, 
gedetai l leerde aandacht voor een precies probleem eist een meximum aan reduktie, of 
blokkering, van eigen emot ies; totaal waarnemen brengt somti jds een maximum aan 
emoties voort (zoals Levi -Strauss bevestigt in z i j n esthetische ervarin g en zoals voor 
het oprapen ligt i n d e meditat ie l i teratuur.Cf. b i j v . Gerta I t a l : Der Meister, die Monche 
und Ich, of Kapleau: Three pi l lars of Z e n ) . Dit hoeft weinig verwondering te wekken, 
wanneer we ons er rekenschap van geven, dat de godsdiensten der mensen al le hebben 
geworsteld met het oversti jgen of aanvaarden, opheffen of bemeesteren, danwei h et 
afschermen van mensel i jke emot ies. 
De door Vogel, Foulkes en Trosman gekonstateerde, psychologische dimensie van het 
relatief gedestruktureerde ego t i jdens thetar i tme, het voorkomen van thetaritme bij de 
getrainde zen-meditant, het voorkomen van waakdromen of dagdromen en ook de doeze-
l igheid gepaard aan thetar i tme, breiden het door Rugg als "off-conscious" benoemde 
veld van alfar i tme uit tot en met dat van thetar i tme. Ze maakt het mogel i jk te vragen 
of wel l icht de sjamanist ische trance eveneens een fysiologisch a l fa- of thetakorrelaat 
kent. A ls godsdienstig verschijnsel is ook voor het s jamanisme ruimte in m i j n tot nu 
toe gebouwde frame en het zou van betekenis kunnen z i j n het tot nu toe beweerde in 
een schema te vatten. De waarde ervan is slechts een overzichtel i jke ordening te geven: 
een simpel model . 
x) Del tar i tme: minder dan 4 c/s ; theta van 4 tot 8 c/s ; alfa van 8 tot en met 13 c/s 
en betha vanaf 13 c / s . Ki loh en Osselton p.6 . C/s wi l zeggen: cycles per second. 
De afkorting drukt de frekwentie per seconde u i t . 
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De cirkel is open, omdat er slechts van een minimale en maximale hersenaktiviteit 
sprake i s . Vervolgens ook, omdat in s laap- zogoed als waaktoestand de fragmentar i-
sche waarneming funderend i s : deze vormt een gebrekkige basis . De gestippelde l i jnen 
in de figuur duiden de grenzen aan van de wakende/slapende persoon en van de sterke/ 
zwakke emotiebetrokkenheid. De binnenzijde van de pi j lpuntige l i jn noemt de vier 
hersenritmen, de pij lpunten geven de r i tmische gang van de verschi l lende, elkaar con-
t inu opvolgende, maar door de fysiologen diskreet verdeelde r i tmes aan, de buitenzijde 
van de l i jn noemt de daaraan korresponderende, globale, psychologische staten. De 
waarnemingsfunktie van het mensel i jk l ichaam bestri jkt hier a l le hersenaktiviteiten uit 
de vierentwintiguurs-cyclus zonder te bepalen, welke specif iek psychologische zaken 
aan de orde z i j n . 
Vragen we nu meer in het bi jzonder naar de sjamanist ische godsdienstigheid. Ik ver-
sta onder s jamanisme, dat Subjekten volgens hun zeggen door geesten bezeten kunnen 
worden en dit ondanks zichzelf , maar niet zonder hun toestemming achteraf. De toe-
voeging over de instemming is van belang, omdat anders epilepti 'ci wel l icht tot potent i-
ële sjamanen zouden promoveren en vervolgens, omdat Eliade die toevoeging in z i jn 
def in i t ie niet kent. Binnen deze beperkte opvatting van sjamanisme val len niettemin 
zeer verbreide verschijnselen, die onder andere in een soort van index onder de t i tel 
"Le Chamanisme et les Techniques archaïques de I 'Extase" door genoemde Eliade b i j -
een gebracht z i j n . Hij definieert s jamanisme als onderscheiden van bezetenheid " in die 
z in dat hi j , menseli jk wezen, erin slaagt met de doden te kommuniceren, met de 
"demonen" en met de "natuurgeesten" , zonder echter in hun instrument te veranderen". 
( o . e . p. 23 ) . Volgens Eliade is de sjamaan degene die de geesten beheerst en wel in 
de hierboven gespecificeerde z i n . Het verschil met de def in i t ie van El iade l igt dus 
h ier in, dat ik gebruik heb gemaakt van de subjektieve def in i t ie van betrokkenen, terwij l 
El iade meer distantiërend tot z i jn omschri jv ing komt. 
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Findeisen heeft op het punt van het onderzoek naar de sjamanist ische wereld behartens-
waardige dingen gezegd. Hier volgt een uitvoerig c i taat . (Findeisen p. 210-211). 
" In tegenstel l ing tot de nooit aflatende pogingen om het pathologische karakter van de 
zogenaamde "sjamanenziekte" en daarmee incluis het gehele sjamanisme zoveel als 
maar mogel i jk is naar voren te halen, staat een uitstekende observatie van Nioradzes. 
Hi j zegt: "Ons interesseren deze feiten vanuit puur psychologische kant en we zien 
erui t , hoe kwellend een idee kan werken dat niet tot z i jn verwerkeli jking geraakt". 
Hier is werkel i jk een formule gevonden,die ons dichter bij de gebeurtenissen plaatst 
die aan het gehele sjamanist ische komplex ten grondslag l iggen: Het z i jn " ideeën" 
die zich tegen weerstand van andere ideeën in pogen door te zetten, zoals Nioradzes 
terecht opmerkte. Het is dan de " idee" om te dansen, te zingen, te d ichten, de t rom-
mel te s laan, te genezen enz . , die hier na lange st r i jd tegen de eisen en gewenningen 
van het normale en alledaagse overwint; met één woord: de bevrijding en de doorbraak 
van de scheppende en vormgevende krachten van het onderbewuste, die z ich hier in het 
beeld van een vervolging of een werving door de geesten tot de beleving van een door 
hen bezeten worden, voert, wanneer men al niet fe i te l i j ke , inspirerende invloed van een 
geest of geestenwereld moet aannemen, die z ich door sjamanen, media, profeten en 
dergel i jke uitgekozen of gunstig gespecializeerde personen zoekt te manifesteren, een 
gezichtspunt, waarvoor precies de godsdienstwetenschap begrip zou moeten opbrengen. " 
Deze passage komt in z i j n def in i t ie van een sjamaan overeen met de hierboven gegevene. 
Ze brengt tot ui tdrukking, dat het de werking van het onbewuste is dat tot bewustzijn 
w i l komen als motor van de mensel i jke dynamiek. Ik zou daaraan de onderzoekende 
houding van een " i k " w i l len toevoegen, omdat nieuwsgierigheid niet wordt gedekt door 
de onbewuste strevingen. Zeer terecht wordt benadrukt, dat het ideeën z i jn die mensen 
tot handelen voeren en dat niet a l le ideeën elkaar verdragen. Anderzijds kunnen mensen 
uitstekend str i jd ige ideeën hebben, waarvan de verzoening in een synthese wordt gezocht 
in plaats van in een overwinning van de één ten koste van de ander. Tenslotte houdt de 
passage een pleidooi voor een benadering van de vreemde samenleving zonder de a l o m -
vattende bri l der pathologie. Een bekende reaktie op het vreemde is de afwi jz ing ervan 
als "gek" ; binnen een menswetenschappelijke studie moet op z i jn minst gepoogd worden 
weer te ontdekken, dat men over andere mensen spreekt, die recht op respekt hebben, 
waarvan een reduktie geen rekenschap meer geeft. Voor wat betreft het postulaat van 
een geestenwereld, zie hierna in 6 . 4 . 2 . 
6 .3 .1 Nadere verkenning van de sjamanist ische godsdienstigheid 
We wezen er hiervoor ( 6 . 2 . 1 . ) al op, dat de droom een belangrijke kennisbron was 
voor de borórosamenleving. Een postulaat over een korrelatie van de sjamanist ische 
trance met de droom en het thetaritme ligt dan woor de hand. Maar 'het eerste kon takt 
met de geesten vindt vooral plaats in de eenzaamheid van het woud of t i jdens een ind i -
viduele jachtpart i j ; wel l icht dat al far i tme als tweede mogeli jkheid moet worden aange-
nomen. Bedenken we dat de sjamaan in funkt i e, door suggesties van de omstanders be-
ïnvloedbaar i s , dan valt bovendien èe." relat ie met de zenmeester en z i jn thetari tme 
t i jdens de meditat ie op. (voor de invloed van suggesties op de trance zie o . a . Laënnec 
Hurbon, Dieu dans Ie Voudoa Hai t iën) . Ontspannen bewustzijn en droombewustzijn 
b l i jken dan ook voor het s jamanisme de 'toegang tot de eigen godsdienstigheid te vormen . 
In geval van thetaritme slaapt het l i j f maar z i jn de hersenen aktief, in geval van a l fa -
r i tme z i j n de hersenen in slaap maar waakt het l i j f . Dat is de betekenis van "o f f -con-
sciousness" zoals ik dat opvat. Beide gebieden staan training, d . w . z . leergedrag, toe, 
hetgeen inhoudt dat de mens, als meest onaangepast zoogdier, in staat is de hem o m -
f in gende wereld tegemoet te treden en er mee om te gaan. Niet door zich aan te pas-
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sen (hoe zouden er dan ooit mensen gekomen zi jn?) maar door te leren, door z ich te 
vormen in een dialekt ische omgang met het hem omringende en mede -konstituerende. 
We moeten aannemen dat di t leren gevolgen heeft voor de fysiologische funkt i es . De 
gegevens met betrekking tot de zen-meester wi jzen daar ook op en wel l icht dat voor de 
si aaponderzoekingen eenzelfde aanname mag gelden. 
Dat mensen leergedrag toner, beteken't ook, dat mensen kunnen veranderen in een 
door hen zelf bepaalde r icht ing, maar verklaringen die van deze these gebruik maken, 
moeten rekenschap geven van de problemat iek die Freud zogoed als Lévi-Strauss 
heeft gedemonstreerd. Bezien vanuit de sjamanist ische samenleving zelf b l i jk t n ie t te-
min uit onze analyses, dat de betrokkenen zich op systematische wijze de orde van het 
universum voor ogen stel len en dus betrouwbare (maar n ie t onfeilbare) informatie voor 
nadere verdieping aanreiken. Maar dan moet het gehele mater iaal , niét alleen de mythe 
of de uitspraken van de sjamanen, worden beschouwd, want b i j de boróro is iemand al 
vanaf de eerste, erkende bezetenheid een "s jamaan" , zodat hetgeen geleerd werd, niet 
door instruktie achteraf, maar reeds door de verwachtingen en instrukties vooraf, werd 
verworven. Beschouwen we dit geheel van verwachtingen en instrukties vanuit het as-
pekt van suggest i e - z i j n , dan l igt een vraag naar een mogel i jke korrespondentie tussen 
hypnose (resultaat van een set van suggestietechnieken) en sjamanisme (resultaat van 
vooraf gegeven suggesties) voor de hand. 
Vanuit empir isch gezichtspunt is hypnose het fenomeen of de fenomenen die resultaat 
van suggestie-procedures z i jn en overeen komt met traditioneel leergedrag tonen. In het 
algemeen onderscheidt men: 1 . suggesties met het oogmerk positieve mot ivat ie te 
bewerken om op suggesties te responderen; 2 . suggesties voor ontspanning en doezel ig-
heid; 3 . suggesties met betrekking tot het betreden van een diep-tran ce of hypnose -
toestand; 4 . suggesties die beogen, dat op verdere suggesties gemakkeli jk kan worden 
gerespondeerd. (Barber, L . S . D . , Marihuana, Yoga and Hypnosis p. 135-136). 
We stelden dat de sjamanist ische samenleving in verwachtingen en mythen suggesti-e-
ve invloed op z i jn leden uitoefende. De in de eerste regel genoemde kenmerken komen 
daarmee overeen. Want een samenleving die van de sjamanen een centraal instituut 
maakt, verwacht van z i jn leden, dat in sommige z ich de kenmerkende verschijnselen 
zullen voordoen en gebruikt een taal die doortrokken is met sjamanist ische i tems. 
Het subjekt ieve verzet wordt gemakkel i jk overstegen door het gebrek aan alternat ieven: 
als P'iaduddu zich niet aan de geesten overgeeft, zal hi j zeker sterven. 
De tweede karakteristiek wordt echter niet ontmoet. Integendeel, de "bezetene" 
heeft stuiptrekkingen en tr i l l ingen over het gehele l i j f .Geen enkele aanwijzing ook is 
er in het boróromateriaal omtrenti suggesties tot ontspanning. Een ui tzonder ing: men 
kan de suggestie overgeven of sterven, als zodanig uit leggen, omdat toegeven inder-
daad tot ontspannenheid voert. Anderzijds b l i j f t de aróe^-weg-meester die zich heeft 
overgegeven, "als dood" liggen en dat is toch een tegendeel van bi jvoorbeeld doezel ig-
heid als resultaat van de suggestie. Maar de derde regel is weer present. De bewuste 
these, dat een sjamaan door geesten bezeten zal worden die hem een paranormale of 
godsdienstige werkel i jkheid zul len onthullen, komt heel goed overeen met een sugges-
t ie omtrent het betreden van een speciale, " t rance" genoemde, toestand. Ook de 
vierde regel korrespondeert met de borórovisie, omdat iemand die eenmaal bezeten i s , 
sjamaan wordt en omdat nu verondersteld wordt, dat h i j verdere soortgeli jke ervaringen 
gemakkeli jk zal kunnen verwerken -eventueel geholpen door z i jn beschermgeesten. 
We kunnen dus zeggen dat de instrukties voor hypnose en de verwacht in gen van een 
sjamanist ische samenleving korresponderen, uitgezonderd de ontspannings- of doeze-
I igheidssuggestie. 
Dit niet-k'orresponderende punt is traditioneel bezien essentieel:, maar bezien in het 
l icht van de nieuwe hvpnose-onderzoeken, is het dat p iet . In het onderzoek van Tart is 
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zel fs de "normale" eenrichtingssuggestie vervangen door een mutuele hypnosesuggestie, 
zodat niet één, maar twee proefpersonen door elkaar worden gehypnotiseerd, in plaats 
van door een proefleider. Tart maakt bovendien gebruik van een ingenieus systeem 
om de diepte van de hypnose te meten, (z ie Tart in Tart ASC : Psychedelic experiences 
associated with a novel hypnotic procedure, mutual hypnosis, p. 291-308). Wat mi j in 
d i t verslag inhoudelijk boeit is de uit ing van een van de proefpersonen,ter karakterise-
ring van het betreden van de hypnose: "Ik had een heel opmerkel i jke, fysiologische 
sensat ie. Mi jn l ichaam viel in grote brokken uiteen, zoals dikke bast van een boom 
va l t . Een ogenblik was ik bang, maar ik stelde mezelf gerust en spoedig was dit gevoel 
voorb i j , waarna mi jn lichaam 'w e g was en ik me voelde als een ζ i e I of een grote bal 
m i h diTarts onderstreping p. 295) . Soortgeli jke thema's beluisteren we bij de boróro : 
de thematiek van de rechte vorm (de boom) en de ronde vorm (de b a l , de zon enz.) ; 
de symboliek van de aarde in bamboe en jatobaboom (voorzien van dü.ke bast) ; het 
"weg" z i jn van het " i k " in een grote bal " m i n d " , die bij hen "bupe" of "aróe" (zonnebal?) 
heet,en de toepassing van deze kenmerken op de slaap, ( d . w . z . de droomslaap, onder-
scheiden van de diepslaap met gerestruktureerd ego) . 
6 . 3 . 1 . 1 Empir ie en f i losof ie 
We konstateren, dat de inhoud van de trance een beter kr i ter ium verschaft vergeli jkend 
onderzoek dan een str ikt empir isch kader zoals Barber verschafte. We konstateren ook, 
dat diens minit ieuze pluizen hem geen aanleiding verschafte om een empir isch noodza-
kel i jke these omtrent gewijzigd bewustzijn te formuleren,omdat suggestie hier al v o l -
doende verklaart. Bovendien stelt Barber, op goede gronden, dat een aantal fysiologische 
effekten, die als typisch voor de hyponotische trance werden beschouwd, heel goed als 
vertegenwoordigers van relatief algemene gedragswijze kunnen worden beschouwd of door 
speci f ieke, labiele personen, met of zonder hypnose-induktie, kunnen worden geprodu-
ceerd, (p . 190-191). Maar de meest intrigerende aspekten van de hypnose, n l . dat s o m -
mige Subjekten opmerkel i jke ervaringen kunnen hebben, wordt in z i jn stell ingname ter-
z i jde gelaten. Terecht gaat Barber, die een empirische procedure w i l , zo te werk. Maar 
dat slui t een in mi jn ogen belangrijk aspekt buiten de vraagstel l ing: de subjektieve er-
var ing. Het is goed tmogelijk dat de buitenstaander met z i jn apparatuur geen bevest i -
ging vindt van de subjektieve opinies van andere buitenstaanders (die een rapport met de 
gehypnotizeerde niettemin als van belang noemen), maar volstaat de aanname van de 
suggestie-these om een veranderd bewustzijn van de hand te wijzen? Tart maakt van de 
door gehypnotizeerde Subjekten genoemde diepte van de trance ju ist een centraal k r i te -
r ium (p . 295). Hoe dit probleem door de psychologen ook mag worden opgelost, voor-
lopig l i jk t voor de relatie van sjamanisme en hypnose Tarts benadering méér belovend 
dan de korrekte, empirische kri t iek van Barber. 
Ik b l i j f nog even bi j Barber, omdat hij ook gevraagd heeft naar het EEG in verband met 
hypnose. Z i j n konklusie, na een review van Weizenhoffers (1953) en Chertok & Kra-
marz 's (1959) onderzoekingen, i s , dat in het grootste deel van de gevallen "de gehyp-
notizeerde persoon voortging op het EEG een waakpatroon te tonen". De studies wezen 
uit "dat de gehypnotizeerde persoon normaal wakker b l i j f t , totdat het hem duidel i jk en 
mogel i jk is gemaakt let ter l i jk in te s lapen. " Bezien in het l icht van het onopgemerkte 
bedwateren bij E EG-waakpatroon is dit een interessante bevinding, die de psychologie 
zeker tot nader onderzoek zal zetten. Maar deze EEG-gegevens vormen zo tegeli jk een 
-nog-niét 'interpreteerbaar ve ld : wat te zeggen van een waakpatroon, waarin het subjekt 
meent te slapen, ongeweten bedwatert of juist gedetailleerd waarneemt? Hooguit kan 
men van de verbanden tussen EEG en psychologische karakteristieken spreken, zoals 
onderzoek van De lange, Storm van Leeuwen en -Werreopleverde. 
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Barbers bevindingen uit L. S . D.-onderzoek lopen parallel met de hypnose-konklusie 
voor wat betreft de niet-noodzakeli jkheid van een empirische these omtrent veranderde 
bewustzijnstoestanden. Barber s te l t : "Het is de mening van deze auteur, dat onder-
zoek ¡n dít veld meer effektief zal voortschrijden doo r . . . elk van de vele effekten die 
met de drugs worden geassocieerd, te specif iceren, door voort te gaan voorafgaande 
variabelen te ¡soleren, voorzover ze instrumenteel z i jn voor de voortgebrachte effekten. 
A ls onderzoek zou aantonen, dat de vele komplexe, effekten gerelateerd z i jn aan een 
klein aantal van voorafgaande variabelen, zul len we in staat z i jn een k le in aantal a l -
gemene principes te formuleren die van die effekten rekenschap geven. Omdat echter 
nog maar weinig funktionele relaties tussen voorafgaande en konsekwente variabelen 
z i jn gefundeerd, l i jk t het te vroeg te pogen een parsimone theorie te formuleren. " 
(p . 64 ) . 
Niet dat Barber de subjektieve verklaringen zou negeren: "ieder van de voorgaande 
proposit ies" (waaronder die van de subjektieve ervaringen) "kunnen een zekere mate 
van geldigheid hebben" ( i d e m ) . Men mag nu wel vragen: Wanneer de variabèle-achter-
af, bij de toediening van L . S . D . , door Subjekten wordt gerapporteerd als verandering 
in l i j fsbeleving, in oogperceptie, gehoors-, smaak- en taktiele perceptie, kan dan 
niet een theorie rekenschap geven van deze verschi jnselen, ook wanneer hun empir ische 
fa ls i f ikat ie nog te problematisch is? 
In de hypnose, en wel l icht ook in de aan L . S . D . verwante t r ips, z i jn mogel i jk twee 
processen werkzaam, nameli jk aandachtsorientatie op een gering aantal akt iv i te i ten 
en een betrekkeli jke afzwakking van de gebruikel i jke werkel i jkheidsorientat ie. Deze 
afzwakking kan eventueel tot aan een niet-funkt ionele onbewustheid voeren. Voor de 
hypnose, meent Shor ( in Tar t ) , is di t een noodzakelijk mini mum aan verklar ing, (p . 
243). Er moet echter een restr ikt ie worden gemaakt, omdat deze twee kri teria ook de 
gebruikel i jke of althans voorkomende verstrooidheid bij akademici mede zouden ver-
klaren, ( idem p. 244) . Moet die aanvull ing niet worden gevonden in Tarts d ic tum over 
de graad van gehypnotizeerdheid waarin het subjekt zegt zich te ervaren? Men zal een 
godsdienstwetenschapper wel toestaan deze vraag als voer voor psychologen te laten 
rusten. Men zal hem wel l icht wi l len bi jval len als hi j meent, dat, wanneer de psycho-
loog Tart een opmerkeli jke samenhang tussen hypnose- en L. D.S.Protokol len ontdekt, 
waarin de subjektieve ervaringen helder verwoord staan, hier een punt van vergel i jk ing 
l igt met de sjamanist ische Protokollen, zoals het etnografisch materiaal die aanreikt. 
Tart noteert de beeldvorming die in beide toestanden optreedt, de parapsychologie 
formuleert bi j monde van Tenhaeff een "konkreet denken" als kenmerkend voor haar 
onderzoeksveld (waarbij haar overigens de relaties met de godsdienstpsychologie en 
etnografie of fenomenologie niet z i jn ontgaan: zie Magnetiseurs, Somnambules en 
Gebedsgenezers p. 111-120) emr hiervoor hebben we ons verdiept in het konkrete denken 
van de mythen. Het symbool probleem verdient de belangstell ing van een in terd isc i -
plinair team. Met de procedures van de strukturele analyser kan de godsdienstweten-
schap daarin haar bijdrage leveren. Hopeli jk dat ook voor het s jamanist isch universum 
de snel toenemende gegevens tot een spoedige, interdiscipl inaire poging zul len voeren. 
6 .3 .2 De "excurs ie" ; uittredingen en invasies 
Een korte beschouwing omtrent het paranormale fenomeen der ideoplastie, waaronder 
extrasomatische verschijnselen als uittreding of bi lokatie en intrasomatische ver-
schijnselen als b i j v . st igmatizering resorteren, zal uitlopen op de mandala van de 
kosmos der boróro. 
Myers, zo leer ik bi j Tenhaeff, heeft het verschijnsel van de uittreding als " (psych i -
sche) excursie" benoemd. Onder dit verschijnsel verstond h i j , dat we in staat z i jn r 
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stof fe l i jke voorwerpen waar te nemen op wi jzen, die "niet noodzakelijk aan optische 
wetten behoeven te voldoen en vanuit een gezichtspunt, dat n iet noodzakelijk in het 
organisme gelokaliseerd behoeft te z i j n " . We hebben van doen met "waarnemingen 
v a n u i t een punt in de ruimte (waarheen de geesteli jke excursie plaats vond) door 
de zwervende geest. Als er . . . nu werkel i jk een geesteli jke excursie naar een bepaald 
punt in de ruimte bestaat, is het denkbaar, dat deze excursie niet al leen omvat de 
waarnemin g v a n u i t dat punt door de "zwervende geest", maar ook een waarne-
ming v a n dat punt door personen, die er stof fe l i jk dichtbi j z i j n " .Wat verder op leert 
Myers: "Ik geloof dat er een "psychische invasie" plaatsgri jpt; dat er ¡n de omgeving 
van de waarnemer werkel i jk een 'phantosmo-genetisch centrum' wordt geschapen: dat 
er werkel i jk een beweging ten opzichte van de ruimte, zoals wi j die kennen, plaats 
g r i j p t ; en dat er een 'aanwezigheid' wordt overgebracht, welke al dan niet door de door 
de ' i nvas ie ' bezochte persoon kan worden opgemerkt; en tenslotte dat er een of andere 
waarneming van de verwijderde scène tot stand komt, die de 'bezoeker' zich al dan niet 
later kan herinneren " . (Sp i r i t isme p. 261-262). 
De uittreding omvat de kenmerkende verschijnselen van de borórosjamaan. Ze betreft 
een "psychische invasie" , want de boróro wordt door geesten "geinvaseerd". Ze bevat 
een postulaat over de werkel i jkheid van de geesten , zoals ook de boróro kent. Ze b e -
vat ook de erkenning dat de geesten even werkel i jk z i jn als de z intu igel i jke werkel i jk-
heid en de plaats even werkel i jk als de aardse plaatsen. Moeten we echter een sp i r i t i s -
t isch postulaat aanvaarden om deze fenomenen te begrijpen? Het is goed mogel i jk , dat 
de terminologie wa rvan men zich bedient, door de konventies van de betrokken samen-
leving worden georiënteerd. Spir i t is ten en boróro delen de aanname dat geesten evident, 
onafhankeli jk van waarneembare Subjekten bestaan. Maar de godsdienstwetenschapper? 
Hi j probeert zonder dit postulaat zo ekonomisch mogel i jk te begri jpen. Hi j ziet uit naar 
gegevens die dat toestaan te verantwoorden en wanneer de rapportage waarneming leert, 
al is dat dan een waarneming die aan an dere dan optische wetten enz. korrespondeert, 
voelt hi j z ich gerechtigd te stel len dat, hoe dan ook, een waarnemend subjekt is betrok-
ken dat kan verhalen van een fenomeen. 
We kunnen uitstekend de term "excursie" gebruiken, ter onderscheiding van de gebruike-
l i j ke waarneming, maar tegel i jker t i jd handhaven we de mening, dat het paranormale 
door onderzoek deel van het normale zou kunnen gaan ui tmaken, bijvoorbeeld a ls , nog 
niet toereikend verklaarde, eigenschap van de levende materie, (z ie verder 6 . 4 . 2 ) . 
De uittreding roept problemen op met betrekking tot de plaats. Hoe we die ook hebben 
te verstaan, het bestaan van dat probleem maakt inzichtel i jk dat uittreding een orienta-
t ieschema behoeft, teneinde de beleefde gebeurten i ssen te kunnen uitdrukken. In het 
kosmisch schema vinden we z o ' η or iëntat ie, want het betreft hier een model dat los 
van de empir ie rekenschap geeft van die empir ie en, zoals de mythenanalyse heeft d u i -
de l i j k gemaakt, vooral ook van de kosmische orde. 
6 .4 Het objekt van de godsdienstwetenschap 
De problematiek van de relatief autonome, psychische processen bracht ons tot de onder-
scheiding van fysiologische processen (hersenritmen) en psychologische processen, 
(egostaten). Behalve psychologische, troffen we ook parapsychologische verschi jnselen, 
die we steeds als paranormale verschijnselen typeerden en we l , omdat de beoefenaar van 
de psychologie of de parapsychologie slechts een aspekt van het normale ел paranormale 
bestudeert. Ik doel hier niet op de dimensie van het sociale, want deze mag zeer wel tot 
het objekt van de psychologie worden gerekend, maar veeleer op het zoeken van nood­
zakel i jke verklaringen binnen een bepaalde set van aannamen, die een empir ische weten­
schap kenmerken. Mi j gaat het erom de dialektiek van fysiologie en psychologie te i n t e -
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greren in de verenigende en synthetizerende notie van het mensel i jke " i k " (z ie 1 .1 .2 ) , 
hetgeen een relatief autonome dimensie van een ni euw niveau toevoegt aan de eerdere. 
Met deze notie is zowel de dimensie van het esthetische als van de magie te begri jpen. 
De esthetika kan voorlopig worden getypeerd als het waarnemen van het onzegbare, de 
magie als het waarnemen van iets, dus van een objekt binnen een gesloten orde, en de 
mystiek tenslotte als het waarnemen van een kenmerkenloos objekt'. 
In al le drie de domeinen is er een " i k " in ruste aanwezig, getuige het feit dat de betrok-
ken personen zowel de waargenomen onzegbaarheid, als de waargenomen orde of de o n -
zegbare Objekten loosheid onder woorden kunnen brengen. Zonder de aanwezigheid van de 
" ik " - faku l te i t moet dit uitgesloten worden geacht. De notie van het " i k " representeert 
dus de menseli jke ervaring. Daar deze konstituerend is voor het bestaan en het leven van 
de werkel i jkheid in al z i jn (normale en paranormale, banale en mystieke aspekten, is ze 
van centraal belang. Vanuit de esthetische waarneming kan er over de schoonheid worden 
gesproken, maar de ervaring van het schone b l i j f t onzegbaar. Vanuit de magie kan er 
over de orde worden gesproken en deze orde maakt de magier tot een spreker van machts-
woorden, want het beheersen van een orde, zelfs een denkbeeldige, geeft macht. Beide 
aspekten z i jn in de 'hiervoor bestudeerde mythen ruim vertegenwoordigd, beide aspek-
ten ook z i jn objekt van de godsdienstwetenschap. Ethetica en magie vormen de onder-
grens van het godsdienstige ve ld . De ontspannen waarneming bi j wakend bewustz i jn en 
de waarneming in de droom kunnen zowel naar de esthetica als naar de magie toe worden 
betekend. Daarom noemden we a l fa - en thetaritme de ingangen tot het godsdienstige, 
op de mensel i jke emoties betrokken ve ld . Relatief autonoom daaraan korrespondeert de 
terminologie die in het waarnemingsveld een psychologische orde introduceert. Overkoe-
peling daarvan is de these van het " i k " , in ruste aanwezig, overeenkomstig de gemaakte 
konstatering van een relatief gedestruktureerd ego t i jdens de droom en ti jdens de medi ta-
t i e , -die het st i l leggen van de bewuste denkprocessen vere isti alvorens de ontspannen 
koncentratie in meditatie kan overgaan. 
Wanneer we de mystieke dimensie nu de bovengrens van het godsdienstige veld noemen, 
is uiteraard de vraag, of daar soms ook de notie van het " i k " nog verklarend i s . Ik meen 
van we l , voorzover er na afloop van een ver l icht ings- of verenigingservaring nog steeds 
door een hier nu sprekend l ichaam kan worden verslag gedaan. Deze verslaggeving be-
nadrukt echter de volstrekte onzegbaarheid van de ervaring. Het spreken is dus niet langer 
adekwaat en benut bœeTden ter verwijzing naar het onzegbare. De ervaring is van een 
real i tei tskwal i tei t die de alledaagsheid in de schaduw ste l t , wanneer men vergel i jk t , en 
integreert, wanneer men ervaart. De emotional i tei t wordt overstegen door een totale over-
gave. Bijgevolg zou ik de mystieke houding wi l len typeren als de overgave aan het ken-
merkenloze objekt. Deze formele omschri jv ing doet recht aan de t i jde l i j ke e l iminat ie 
van een aktief " i k " en aan de betrokkenheid op emoties zogoed als op de onzegbaarheid 
van de ervaring . 
Ook al kan de mystieke ervaring in z i jn existent iële dimensie niet worden onthuld, dan 
nog kan de taal van die ervaring worden bestudeerd en kan worden gevraagd, wat die 
woorden, hoe inadekwaat ze mogeli jk ook z i j n , aanduiden. Wanneer het woord al niet de 
total i te i t van de zaak uitdrukt, dan toch duidt het woord die zaak aan. Omschrijven we 
mystiek als het direkt waarnemen van de bron van het bestaan, dan is het beeld van de 
bron een reduktie van het probleem tot z i jn oorsprong. Kiezen we anderzi jds, zoals 
Zaehner, voor de omschri jv ing van mystiek als een direkt waarnemen van de Godheid, 
dan stuiten we op het probleem dat de boróro-terminologie deze formulering niet begun-
s t ig t . Slui ten we ons daarom aan bi j z i jn voorstel om de mystieke ervaring te noemen : 
"een verenigende ervaring met iemand of ¡ets anders dan z ichze l f " . (Mys t i c i sm , p. 3 1 -
3 2 ) . 
Het volgende punt dat dan moet worden geklaard is , dat er gesproken wordt over een 
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ervaring, terwijl de gegevens die hiervoor de revue zijn  gepasseerd, veelal voorstellingen 
betroffen, die een waarnemen van de geesten en aróewereld in droom en eenzéme tocht 
verwoorden en niet een volledig opgaan (ver-een-igen) in iemand of iets anders dan z ich ­
ze lf. Dit punt is niet zonder belang, want een verschijning van een boodschapper is nog 
niet het verschijnen van de uiteindelijke werkelijkheid, zomin als het koninkrijk gods 
de vader is. Behalve dit punt van waarnemen en ervaren is er op de tweede plaats het 
punt dat ervaring aktueel leven impliceert, en vele van de mythologische voorstellin gen 
betreffen het leven door de dood heen. Nu kan men wel spreken van een mystieke konsepr 
tie  van de natuur, maar daarom nog niet van een mystieke ervaring. Ook hier dus het 
probleem van waarnemen, nu in z ijn  aspekt van verwoording, versus ervaring.
Tenslotte moet nog een derde objektie naar voren worden gebracht. Een relevante be­
spreking van dit onderwerp veronderstelt zorgvuldig uitgeplozen bronnen met zo goed 
mogelijk door aanvullende observaties en onderzoek gekorrigeerde vermoedens. Bij ont­
stentenis van een wél al beloofd deel over de godsdienstige wereld van de boróro, is een 
grondig onderzoek bij voorbaat kansloos. Wat we echter kunnen doen is enige kantteke­
ningen maken, teneinde het veld van de mystiek voor ons studieobjekt tenminste aan te 
duiden, in plaats van al leen met een uiterst formele def initie-achtige omschrijving te 
volstaan. Onder dit voorbehoud van ontoereikendheid' kan het volgende worden gezegd.
6 . 4.1 De mystieke dimensie f
' i
De symboliek van het verrijzende leven in de bamboe en de groene planten duidt een 
natuurlijke heiligheid aan, die niet alleen gevreesd of gemeden, maar ook gezocht wordt. 
Het heilige is immers, zoals Van Baal korrigerend op de these van Hubert en Mauss 
opmerkt: "ce qui est séparé et recherché ou enfui". (Symbols p. 124) .. Maar ook de 
jacht op de jaguar drukt op geschikte w ijze de am bivalentie ten opzichte van deze natuur 
uit: het is een lijf-aan -lijf gevecht met de dood, waarin de jager, naar het exempel 
van de mythe van de oorsprong van de meesters van de aróe, in een rituele herhaling 
het h e il van de samenleving bewerkt door het overwinnen van de jaguar. Hiervoor ( 3 . 2 . 1) 
plaatsten we de jaguarjacht in het kader van de totale prestatie, nu halen we naar voren 
dat de jacht een godsdienstige praktijk is, want godsdienst kan worden omschreven als 
"a lle  expliciete en im pliciete noties en ideeën die a ls waar aanvaard worden en verbin­
ding geven met een werkelijkheid die niet empirisch geverifieerd kan worden" (Symbols 
p. 3 ) .
Het doden van de jaguar wordt vooraf te kennen gegeven in het verstrekken van een 
powari, bij sukses in het verstrekken van een speciale jaguarsboog. De aktieve deelname 
aan het bewerken van heil voor de samenleving draagt voor de jager tekenen van onder­
scheiding aan, die zowel de u itw isseling ( de boog betekent het vervullen vari de móri) 
a ls  de mystieke uitw isseling bevestigen (want de powari representeert de jonge dode), 
omdat de jonge dode ze lf de móri m iddels de iaddu 'bewerkt. De "heelheid" wordt dus 
geviseerd in een perspektief dat door de dood heen gaat en tegelijk in een perspektief 
dat het bewerken van de dood vereist. Het jaguarsbanket drukt dan ook uit dat de over­
w inning, een steeds bedreigde winst, wordt gevierd. Het komt er immers op aan de 
natuur, in de jaguar, te domineren en altijd  dreigt het gevaar dat wie onder ligt, weer 
boven kan komen liggen, hetgeen een volgende dood van een lid van de samenleving 
maar al te nadrukkelijk bevestigt.
Ook de verrijzenis die de bamboe tot uitdrukking brengt moet nader geinspekteerd wor­
den. De planten zijn  niet alleen representatie van de verrijzenis door de dood heen, maar 
stellen in hun voedings- en magisch aspekt, verenigd in de kategorie van het g if, een 
zeer opmerkelijk aspekt van het religieuze universum present. We wezen er hiervoor 
(bij het maisritueel en de kritiek op de interpretatie daarvan ) al op, dat voeding en gif
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geen aparte kategorieën voor het inlandse denken betekenden. Nu voegen we toe dat de 
lange l i js t van magische planten, die gebruikt worden om bepaalde kwalen te overwinnen, 
de geesten te misleiden enz. (voor de l i js t z ie EB . I ) , een nauwe relatie tussen voeding, 
gif en magie naar voren brengt. Gif en imagie bewerken een overvloedige voeding. De 
t i mbo-visvangst (vissen met gi f t ige lianen) levert, ju ist als een jacht waarbij de jager 
de geesten mis le id t , overweldigend sukses op. Maar terwi j l de eerste helft van deze 
bewering inzichtel i jk i s , l i jk t de tweede helft onzinnig. Bedenken we echter dat de natuur 
voor hen geen "nationaal park" (Lév i -St rauss) , maar een voortdurende dreiging i s , dan 
is een met behulp van magische middelen geslaagde jacht inderdaad een, let ter l i jk en 
f iguurl i j к,overweldigend sukses. De plantenwereld biedt dus de middelen om vissen en 
vlezen te overweldigen en de dader kan daar door onachtzaamheid (zoals de heldin in M5) 
ook zelf slachtoffer van worden . 
We zeiden ( 6 . 2 . 1 ) , dat de l ichamel i jke mogelijkheden geëxteriorizeerd werden en in 
de natuur werden waargenomen. We zagen, dat de mythen de plant een dialoog met de 
steen laten houden en dat de stomme woede van de steen de winst van de plant w a s . 
De maatschappeli jke verhoudingen tussen mensen worden uitgebreid tot de wereld van 
de kort- en langlevende natuur. De dominant ie bepaalt. De plant domineert de steen, de 
plant ook staat (haast letter l i jk voor de bamboe en in M2 direkt in de buurt) aan het water, 
d . w . z . voor de boróro bij de dood, die tot het mystieke bestaan voert. Planten en water 
l i jken me in dat verband'homoloog aan de ingewanden die worden gekookt en homoloog 
ook aan de ingewanden die door veel tab akskonsumptie worden aangedaan. De mythe 
bevestigt de relatie van planten en water ( S . 1 , S . 2 , M2) , de kul tuur l i jke bereiding van 
ingewanden,door ze te koken, bevestigt de relatie onder een transformatie van plant naar 
dieringewand en van natuurli jk naar kul tuur l i jk water, het vele roken bevestigt de homolo-
gie middels een transformatie van koken naar verbranden en van d ier l i jke naar mensel i jke 
ingewanden. Dat de tabak een relatie met de ingewanden heeft, bevestigt de oorsprong 
van de tabak in de buik van een vis ; dat ze een aanslag op de ingewanden is kan worden 
toegelicht door te wi jzen op de effekten van het rentenierspijpje in de vroege morgen, dat 
een goede stoelgang verzekert. 
De hiervoor genoemde magische planten ter bescherming van de jager bevestigen, dat 
het verbranden een pertinent onderdeel is van deze transformatie. Het is met behulp van 
de as van zekere planten dat de jager z ich besmeert. De sjamaan konsumeert z i jn ' tabak 
in het kader van een relatie tot de geesten en diezelfde relatie wordt in de mythe over 
de oorsprong van de tabak in latere versie ook genoemd, (c f . CC. p. 113). De sjamaan 
konsumeert nu echter niet de plant, maar de geur en de rook (de lucht) van de plant die 
wordt verbrand. De konkrete homologieën, nog aan te vullen met het leemwater van de 
meester en de palmwi jn van de bar i , kunnen op hun beurt tot model , liever symbool , 
worden van de mystieke dimensie van het borórobestaan. Door de rook volgt een vereni-
ging met de geesten, maar deze vereniging is er een van dominant ie: een hogere macht 
neemt via de overmeesterde het woord. 
De ervaarbaarheid van de hogere macht, die door de mond van de sjamanen spreekt, 
kent echter niet alleen een str ikt observeerbaar, natuurl i jk aksent, maar ook een kultuur-
l i jk aksent . Spreken van informatie is kuituur. Nergens b l i jk t uit de bronnen dat gesproken 
wordt over de si tuat ie in de aróe, hetgeen, daar wel gesproken wordt over te verwachten 
onheil in de samenleving, een aanwijzing vormt over de leefbaarheid van het aróe- ideaal . 
Wanneer we met Tenhaeff de these aanvaarden dat de mens z i jn eigen toekomst kent, kun-
nen we ook begri jpen, wat er bij deze verschijning van informatieve geesten aan de hand 
i s . Het betreft een exteriorizering van de mensel i jke vermogens, d ie , door het overweldi-
gende karakter van de gebeurtenis voor "slachtoffer" en "toeschouwers", van binnen naar 
buiten worden geplaatst. Niet in de laatste plaats natuurl i jk ook vanwege de al voorhanden 
thematisering, waarvan gebruik moet worden gemaakt. 
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Maar inlaatste instantie kunnen de hier gegeven interpretaties slechts hun vol le beteke-
nis kr i jgen door te wi jzen op het voor de betrokkenen evidente fei t dat de voorouders 
inderdaad met hen spreken en dat door het benoemen van standen van zaken de mens 
er in slaagt werkel i jkheid in z i jn greep te kr i jgen. De benoeming put echter die werke l i jk -
heid niet u i t , maar representeert tege l i j ker t i jd , op de achtergrond van de symbolen, een 
hogere werke l i j khe id , d ie overigens die van het mensel i jke leven zelf i s , Bi j verregaande 
afwezigheid van zel f -beleving moet worden veron dersteld, dat deze verwijzing in een 
ervaring kan doorbreken die met recht de term natuurmystiek oproept. A ls daaronder 
wordt verstaan een verenigende ervaring met iemand of iets anders dan z i chze l f , dan is 
het rituee I de plaats waar die ervaring werkel i jk wordt : in de presentie van voorouders 
en natuurgeesten (z ie afdeling 3) op de dansplaats, waar de gehele samenleving present 
i s . Niet al leen het gevoel van onder-ons-z i jn , maar ook de fe i te l i j ke s i tuat ie van onder-
ons -z i j n kr i jgt hier gestalte en ervar ingskwal i te i t . 
De dans, geri tmiseerd door de bapo, symbool van het hart, exploreert de mogeli jkheden 
van het mensel i jke l ichaam op sub-verbaal niveau. Met Van Baaren zeggen we : het 
l ichaam beweegt z ich geeste l i jk , de geest l ichamel i jk (Dans en Rel ig ie p. 20) en we 
voegen daaraan toe: niet al leen ín een "Ferien vom i ch " wat de boróro betreft, want hun 
ingetogen expressie (z ie afbeelding ) zogoed als de zeer spaarzame data leren een geheel 
in z ichzelf teruggetrokken dansen: "De mannen, . . . . , zongen en dansten steeds met ge-
sloten ogen, geheel in zichzelf gekoncentreerd. ( S . p. 394) , maar ook in een "op zoek 
naar een i k " . Hier treft de boróro "het goede m o m e n t " . Bij deze korte not i t ie moeten we 
het in het kader van dit boek laten. 
Dança dos caçadores das feras com duas mulheres. Normalmente o barége e-ked^du é 
feito para homenagear urn só herói, mas, às vêzes, como na ocasiäo em que foi tirada esta 
fotografía, a festa pode organizar-se simultàneamente para dois 
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6 .4 .2 Vervolg van het objekt van de godsdienstwetenschap, myst iek en magie 
Esthetische, magische en mystieke dimensies worden uitgedrukt middels beelden en 
niet in een eenzinn ¡ge taa l . Daarom spreken we over de tegenppol van de magie als 
wetenschap, want die streeft naar eenzinnigheid. Magie en wetenschap hebben als ge-
meenschappelijke interesse het tot stand brengen van een orde, hoe dan ook en ten koste 
van wat dan ook . Beiden kennen het probleem van de macht, van konkrete macht, die 
door de kennis wordt geïntroduceerd in de samenleving en waarop de menseli jk emot io-
nal i teit respondeert: rat ioneel, indien getraind, i rrat ioneel: woede, afgr i jzen, veront-
waardiging, indien niet getraind in het nemen van distant ie. Maar het is ook mogel i jk 
buiten de rationali teit afstand te nemen: in de schuilhoeken van de esthetische theorie 
of in de wi jkplaats van de mystieke evasie. Eenesthetische wereldbeschouwing wordt 
evasie en al ib i om zich aan de macht, en dus aan de daarmee geïmpliceerde verantwoor-
de l i jkhe id- te onttrekken, wanneer gezegd wordt, dat er tussen een overigens ch imer iek 
" w i j " en een even i lussoir "nietè",geen plaats is voor een " i k " . Op, omgekeerde wi jze 
gaat de evasie te werk, die de mystiek als schuilhoek k iest : het " i k " wordt al overgege-
ven, nog voordat h et uitputtend is geëxploreerd. 
Voor de magier is er echter wel degeli jk een ik en voor de wetenschapsbeoefenaar ni et 
minder. 
Mi jn gebruik van de term "magie" als begrenzing en onderwerp van de studie van de 
godsdienstigheid, wordt niet al leen bepaald door de paranormale vermogens, maar ook 
door de veronderstelling dat in een ni et- individualiserende samenleving, die de arbeids-
deling nog niet kent, er geen sprake kan z i jn van keurige d is t inkt ie tussen magie, mys-
t iek en esthetiek. Het fei t dat de boróro onmachtig z i jn het beweerde verschil tussen 
bari-wereld en aróe-wereld te verantwoorden, wi js t erop, dat hun beleving wel verschil 
kent, maar dat hun samenleving niet tot thematizering dwingt. Toch wordt er gethemati:-
zeerd in de mythen. Ik herinner aan de disputen over de toekenning van eponymen en 
onze spekulatie daarop, ik noem nog eens de verschil lende benamingen die bari en mees-
ter voor de verschijnselen hebben. Maar grofweg bl i j f t het waar dat de beleving, het s u b -
verbale niveau, voor de betrokkenen méér centraal staat dan de marge van thematizer ing. 
Wanneer echter dan ook gethematizeerd wordt, heeft de benaming met z i jn ordening in een 
pakket van relaties nog z i jn vol le macht, heeft deze de onmiddel i jke kwal i te i t van het 
bevestigen van eigen existeren (hetgeen dus vooral gezamenli jk existeren is) en de sug-
gest iv i te i t van het woord kr i jgt er, zoals dat ook, in onze eigen samenleving geobserveerd 
kan worden, werkel i jke gevolgen. A ls mensen een situat ie als werkel i jk definieren, dan 
is die si tuat ie ook werkel i jk in z i jn gevolgen,althans veela l . De beperking impl iceer t : 
voorzover de grenzen van het mogel i jke niet overschreden worden. Het mogeli jke b l i jk t 
echter per samenleving verschuivende grenzen te hebben. Zel fs de empir isch korrekte 
vraag of te verwachten valt dat een brug met een maximaal draagvermogen van drie ton 
ook een voertuig van t ien ton houden za l , wordt tot een marginale objektie getransforrroerd, 
wan neer we ons herinneren dat mensen al eens over het water hebben gelopen, zonder dat 
dit van aggregai ie-toestand veranderd was. Binnen het kader van de menseli jke mogel i j k -
heden zou wel eens heel wat meer empir isch hard gemaakt kunnen worden, dan vele emp i -
rici onder ons wi l len overwegen. 
6 . 4 . 2 . 1 Esthetica e. ι mystiek 
De esti~;et kan de probi ematiek van de aard van de mensel i jke werkel i jkheid naar de 
chemisch-fysische kondities of naar de strukturen van de mensel i jke geest toe oriënteren. 
Z i j n oplossing wordt gesecundeerd door die van de myst ikus, die z i j n " i k " oplost in het 
ΑΙ-Ene onzegbare, of in een integratie in de Overziel, notie ter aanduiding van een o m -
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vattender psychisch geheel. 
Maar of ik nu de onzegbaarheid van de schoonheid probeer uit te drukken in het beeld 
van zachtzoemende insekten tussen het zondoorschemerd lover van het woud, dan wel 
sensi t iv i te i t en inzichtel i jkheid probeer te verharden in de strukturen van geest of stof, 
een thematizering van natuurmystiek of chr iste l i jke mystiek kan zo niet worden bereikt. 
We kunnen op deze problematiek in dit boek niet nader ingaan, maar we moeten naar 
voren brengen dat, ook wanneer men met Zaehner van mening verschi l t , er wel een 
probleem l ig t . Het postulaat van een "Overziet" moet nader worden bezien en in een 
andere hypothese worden getransformeerd, zonder dat daar verdere konsekwenties uit 
worden getrokken. 
Tenhaeff leert : "Meer dan één fi losoof b l i jk t . . . de mening te z i jn toegedaan dat deze 
Overziel op haar beurt als een afspl i tsel of element moet worden beschouwd van een 
omvattender psychisch geheel, en zo vervolgens. In deze l i jn doordenkend komt men 
er tenslotte toe z ich ее η alomvattend psychisch geheel te denken, waaraan men wel 
de η aam ΑΙ-z ie l of A'-geest heeft gegeven. Wij betreden hier het terrein van de myst iek, 
waarbij we er op w i j z e n , dat de myst ic i van al le t i jden en behorend tot verschillende 
religieuze gemeenschappen , op grond van hun paragnost i sehe en mystieke erveringen, 
van een kosmische al-verbondenheid melding maken". ' Voorschouw p. 294). Ik vestig 
de aondacht op de zorgvuldige differentiëring tussen paragnost i sehe en mystieke ervar in-
gen, alsmede op de f i losof ische aksenten van deze voorstel l ing. De auteur voegt in een 
verklarende noot (Voorschouw p. 295 noot 2) toe: "Occult isme en mystiek z i jn geen 
synoniemen. Van Rijnberk definieert het occul t isme als een wetenschap, waarvan de 
grondslagen z i jn verkregen in een ti jdperk der mensheid dat ver achter ons l ig t , en 
welks beoefenaren door meditatie de inspiratie zoeken te dwingen. "Door de meditat ie 
als verri jking van inzicht, onderscheidt het occul t isme zien v, al le overige wetenschap-
pen. Terwijl de occult ist op paranormale wi jze kennis zoekt te verkri jgen, zoekt de 
myst icus daarentegen slechts verer iging met de ΑΙ-geest. Verstandelijke overwegingen 
spelen hierbij voor hem geen r o l " . De parapsychologie bestudeert, met behulp van de 
methode der psychologie, de verschi jnselen, welke z ich bij occult isten e . d . heten 
voor te doen. Parapsychologie en occult isme z i j n derhalve geen synoni emen. Occult is­
ten behoren tot de studie-objekten van de >л "ychologie. Daar z ich bij onderscheidene 
myst ic i paranormale verschijnselen hebben voorgedaan, dient de parapsychologie als 
een belangri jke hulpwetenschap van de godsdienstpsycholoog te worden aangemerkt". 
(Voorschouw p. 2 9 5 ) . 
Wijzelf beschouwen occu i ¡mr· els een verbijzondering van de magie. Dat Tenhaeff 
de studie van de mystieken aan de godsdienstpsychologie voorbehoudt, is wel l icht niet 
toeval l ig . Voor hem is het paranormale kenneli jk het parapsychologische en wat buiten 
di t gezichtsveld va l t , wordt aan een andere psychologie doorgespeeld. Speelt hier w e l -
l icht nog een andere faktor in deze reduktie mee? Tenhaefi , ^nt het bestaan van een 
"Overz ie l " als hypothese te moeten aanvaarden (Paragnosten p. 167). In de Overziel 
ziet hij "het oude, m e t a f i s i c h e geloof volgens hetwelk al onze "bewustz i jnen" onder-
l ing samenhangen". Maar de Overziel is niet al leen een I-r pot.-.eso " "Ga ik de gang van 
m i j n eigen ontwikkel ing na, dan b l i j k t , dat . . . . het aantal verschijnselen ( ident i te i ts -
bewijzen e .c ! . ) , waarvan het mi j evident was dat z i j sp i r i t is t isch verklaard dienden te 
worden ( l . d . : hier treffen не het punt dat ook Findeisen voorzichtig formuleerde), steeds 
meer in aantal a fnam. Daor staat echter tegenover, dat de uitkomsten dezer proefnemingen 
m i j in steeds toenemende mate hebben doen in z ien, dat de energetisch-monistische 
mensbeschouwing, volgens welke het mensel i jke bewustzijn (de mensel i jke " z i e l " of 
"geest" ) een begeleidingsverschijnsel zo · .Tijn van zekere, zich in onze hersenen 
afspelende, fysiologische processen, een absurditeit dient te worden genoemd. Indirekt 
hebben deze onderzoekingen in zeer belangrijke mate er t o e hebben bijgedragen, dat er 
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bij mij weinig of geen twi j fe l meer bestaat omtrent de vraag, of wi j al dan n ie t aan 
een persoonlijk voortbestaan na de dood hebben te ge loven" . (Spir i t isme p. 301) . 
Met andere woorden, het postulaat van de Overziet zet z ich om in een bevest ig ing, 
waarin Tenhaeff, en ik ook, gelooft . Maar vanuit godsdienstwetenschappel i jk gezichts-
punt zou ik dat latent sp i r i t i sme wi l len noemen en erb i j aantekenen, dat dat parallel 
loopt met de reduktie van het paranormale tot het psychologische. Belangrijker echter 
l i j k t me, dat de " i k - n o t i e " , zoals we die in afdeling 1 schetsten en hiervoor hernamen, 
dit postulaat royaal dekt. De vraag is dus: Wie ben ik? Daarmee betreden we opnieuw 
het terrein van de myst iek- en niet al leen dat van de f i losof ische verwoording daarvan-, 
want de evidentie van het " i k " is wel f i losof isch ju is t , maar daarom nog niet werkel i jk 
in mystieke z i n . Moeten we echter aannemen dat een Al-geest verklarend is? Ik meen 
dat hier Bonewits ' these over "Het universele schakelbord", uitgewerkt in "De ware 
Mag ie" , kan ondervangen. De auteur benadrukt dat we met zuivere spekulatie van doen 
hebben (p . 141) , maar, zo zou ik w i l len zeggen, dan toch een die meer z in maakt dan 
voorgaande pogingen. Vertrekpunt is dat iedere mens voortdurend s igm lon uitzendt en 
ontvangt v ia de telepathische golf lengten. Hieruit trekt de auteur de konsekwentie : iede-
re gedachte die men ooit heeft gehad, heeft hot evenwicht van het zenuwstelsel en der-
halve de uitgezonden signalen gewi jz igd. Men mag toevoegen: en daarmee de receptie 
van signalen gewi jz igd. Daaruit volgt de theorie: " M i j n vol ledige geheugen is naar ieder-
een uitgezonden en is nu een onderüee! van uw geheugen. Omgekeerd is ergens diep 
binnen in mi j u w geheugen verborgen als onderdeel van m i j n geheugen. Wanneer 
ik sterf, zult u nog steeds al m i j n herinneringen intakt in uw hoofd hebben ; en wanneer 
u sterf t , zul len anderen uw herinneringen aan mi jn herinneringen hebben, tot in het 
oneindige toe " , (p . 142). 
Op deze manier beschouwd kan duidel i jk worden, hoe de voorouders door de mond van 
een echte sjamaan kunnen spreken , zonder dat een postulaat over een geestenwereld 
nodig i s . Opnieuw b l i j ken paranormale aspekten, waarvan de parapsychologie al lang 
heeft gedemonstreerd dat ze ernstig genomen moeten worden , tot een beter begrip van 
de sjamanist ische samenleving te voeren. Maar Bonewits is nog n ie t uigesproken. 
Hij vervolgt : "Het uiteindel i jke resultaat i s , dat i e d e r v a n o n s b e s c h i k t 
o v e r d e v e r w e g g e d r o n g e n h e r i n n e r i n g e n v a n e l k l e v e n d 
m e n s , e v e n a l s o v e r a l l e h e r i n n e r i n g e n v a n d e g e n e n 
d i e d o o d z i j n . Het enorme netwerk van mi l jarden ¡n elkaar grijpende metapatro-
nen met hun ontelbare subpatronen is wat ik het s c n a k e l b o r d noem, . . . " (p . 142) . 
Bonewits zet vervolgens ui teen, dat op grond van onderzoekingen vermoed kan worden, 
dat "afstand de hoeveelheid en de kwal i te i t v-η d e ontvangen gegevens (vermindert)" 
( idem) , dat een dubbele historische dimensie moet worden beschouwd o m te ontdekken, 
welke kombinatie van faktoren de kracht van een bepaald patroon van het schakelbord, 
een c i r c u i t , bepaalt en of de nabijheid van zo ' η c ircuit in de t i j d - b i j v . het ge loof s -
circuit van de christenen- sterker is dan het verder gelegen c i rcui t van de aanb idders 
van b i j v . de Aardmoeder. 
Ook de kwestie van de toestand van een persoon op het moment van sterven kr i jgt z i j n 
aandacht en wordt onderbouwd door te wi jzen op het verschil tussen een overgegeven 
dood en een dood na uiterst verzet en de extra adren al ine-sfscheiding die "t i jdens de 
doodstri jd wordt afgescheiden" en die "de uitzending van telepathische signalen drastisch 
verandert en verhevigt". De auteur voegt eraan toe: "dit is waarschi jn l i jk de reden 
waarom geesten meestal het slachtoffer van een gewelddadige of plotselinge dood z i j n 
geweest" ( p. 144) . De oorsprong van de powari sprak van een vermoorde man, zo mag 
daar nog ter verduidel i jk ing aan worden toegevoegd. 
De these veronderstelt dus, dat mensen op telepathische wi jze in kontakt kunnen treden 
met het schakelbord en dat verschil in t i j d en ruimte faktoren z i j n ter verklaring van ver-
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schil lende boodschappen, die bl i jken te worden opgepikt. Voor ons is de sjamanist ische 
wereld verder dan de chr iste l i jke en is de sterkte van het chr istel i jke circui t groter dan · 
van de boróro. Omgekeerd staan z i j in de nabi jheid der voorouders, zowel qua t i jd als 
qua plaats. Deze uitweiding maakt tegeli jk duidel i jk waarom, afgezien van de eerdere 
redenen, een f i losof ie van de s jamanist ische godsdienstigheid voorbarig moet heten. 
De vele impl ikat ies van dit hypothetische schakelbord moeten worden onderzocht en 
dat gaat de vermogens van een individu te buiten, wanneer diens eigenl i jke taak zou 
z i j n : een verantwoording van het geloof van de gelovige in termen en kaders van z i jn 
eigen t i j d , waarbij rekening wordt gehouden met zowel de voorhanden data uit de getuige-
nissen der gelovigen, als met de data der wetenschap. Toch kan alleen dán met vrucht 
een godsdienstf i losofie worden beoefend die zou bijdragen aan het verstaan van de eigen 
samenleving in het l icht van de vreemde. 
Deze these verschaft bovendien de mogeli jkheid in de wetenschap van de magie te 
treden zonder genoodzaakt te z i jn in esthetica of mystiek te resigneren. 
Onze poging van dit hoofdstuk resumerend kunnen we zeggen: De hegliaanse these dat 
de geest de stof beheerst, wordt gekonfronteerd met een antithese die stelt dat de stof 
de geest beheerst (en die Lévi-Strauss ontwikkelde), om te worden hernomen in een 
synthese van het levende l ichaam dat " i k " zegt , maar dat niet de volheid van de werke-
l i jkheid expliceert,, noch wordt opgeblazen tot totale werkel i jkheid. Weliswaar is de 
dialekt iek mogeli jk l u i , maar ze kan voeren tot de wetenschap van de magie, in tegen-
ste l l ing tot een " logika van de esthetische waarneming", die inleidt tot de magie van de 
wetenschap. Weliswaar is het " i k " van relatieve waarde, maar het kan voeren tot de 
mystieke ervaring, want wie zoekt, vindt en wie klopt wordt open gedaan . 
6.5 Slot 
We hebben in dit boek aangetoond dat de strukturele analyse een waardevolle, heuristische 
procedure voor de godsdienstwetenschap betekent. We hebben haar werkzaamheid gede-
monstreerd aan de hand van materiaal en met gebruikmaking van modellen die ook 
Lévi-Strauss aan de orde heeft gesteld. We hebben gekonstateerd dat de historische 
dimensie ook voor deze kleine samenleving verklarende waarde heeft, ook al moet op 
di t moment de uitvoerige studie daarvan wachten op uitgebreidere dokumentäre. We 
hebben de relatie van de historische zienswijze met de strukturele analyse gelegd in de 
relatieve autonomie van een onderzoekend, waarnemend en zelfvergeten ik , als aanvu l -
l ing op de regels die de strukturele analyse bepalen. We hebben gekonstateerd dat door 
het negeren van de hoog/laag as, die zich als een nultype kenmerkte, een gehele d imen-
sie van het boróro-universum buiten de beschouwingen van Mythologiques is geval len. 
De reden hiervan moet wel gevonden worden in de brede oriëntatie van die boekwerken, 
daar vanuit een ander gezichtspunt, bijvoorbeeld de secundairheid van de noord-zuid as, 
str i jd ige konklusies met die van onze analyse opkomen. We hebben gekonstateerd dat 
het verwaarlozen van de kenmerkende eigenschappen van het sjamanist ische universum, 
een totale negatie van de paranormale verschijnselen met zich brengt en dat deze ver-
schijnselen de macht funderen, waarover de sjamaan kan beschikken en die z i jn autor i -
te i t bevestigen^' We hebben de impl ic ie te, esthetische f i losof ie herkend als een aspekt 
van het objekt van.de godsdienstwetenschap en bezien als de dialektische tegenhanger 
van een these over de dominantie van de geest over U'G stof. Samen met de magie, in 
z i jn dubbel aspekt van beeld en termenorde, hebben we de esthetica de ondergrens van de 
rel ig iosi te i t genoemd en de bovengrens in de mystiek bepaald. 
Voor nadere studie van de boróro zou ik naar voren wi l len brengen , dat meer informatie 
over de opvoeding der kinderen, over de uitgevoerde dansen op de dansplaats en moge-
l i j k daarbuiten, over de ti jdens de jacht gebruikeli jke prakti jken en ook over de t rans -
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formatiegeste'ten gewenst i s . Voor wat betreft de laatste afdeling van dit boek moet 
worden gezegd dat, ook als de paranormale studies, of m i jn verstaan ervan, nog veel 
hiaten tonen, de daaruit voortkomende inzichten veelbelovend z i jn voor beter begrip 
van het s jamanisme. 
Tenslotte zou ik w i l len noteren dat de mystieke ervaring geenszins tot evasie uit de 




The f i rst section of this book introduces Claude Lévi-Strauss and his view on the aims 
and goals of history and anthropology. 
As a representative of the phenomenology of rel ig ion, Wi l lem Brede Kristensen was 
chosen and confronted with structural analysis. It appears that a rational and systema-
t ic structure in his "science of re l ig ion" lacks the heuristic principles that are offered 
by structural analysis. On the other hand, it is postulated that the lack of an "ego" in 
structural analysis can be supplemented with the phenomenological " I " , the l iving body 
referring to itself as I. 
The a im of this book is to demonstrate that both approaches are useful for the study 
of myth in the history of re l ig ion. Therefore, Lévi-Strauss' refutation of the " I " as well 
as Kr istensen's negation of the possibi l i ty of a systematic approach, are e l iminated. 
Their relation to Immanuel Kant is exposed and the Kantian pess imism which both of 
them confess, is rejected and confronted with the possibi l i t ies of human learning. The 
"ethical imperat ive" is cancelled by the imperative of respect for l i fe and the poss ib i l i -
t ies of growth and development. 
The reader is introduced into the mechanical models of anthropology; its systematic 
and intui t ive aspects with regard tot myth , are explored.The "economic pr inc ip le" , 
Ockham 's razor, is emphasized. The human mind (I 'esprit humain) as the receptacle 
of al l structures, and exhausted by those structures is denied as a reif ¡cation of regula-
r i t ies in behaviorand t'-e proposition is rejected that this mind can ul t imately be d isso l -
ved in its chemical-physical condit ions. The usefulness of the structural approach is 
not dependent on these philosophical presumptions but on the possib i l i ty of detecting 
structures of "code" and "network" in the material at hand. Data U -ming a mixture of 
code and network, as for instance rites and po l i t i cs , are not favoured by this type of 
approach because the intermingl ing of the two principles excludes the dissecting force 
of structural analysis. The Incest taboo is shown to be the basic model and its relation 
to a theory of the origin of symbol ism is traced. 
The structural principles governing the analysis of myth are summerrzed and supplemen-
ted wi th a rule governing these pr incip les. 
Section two deals wi th the problem of empir ical and ideal models focussing on the study 
of smal l soc iet ies. The Boróro tribe in Latin America was chosen as a point of reference 
and data f rom 1397 (Karl von den Steinen) upto now (Alb iset t i and Venturel l i) are 
confronted with the models. The theme of " réc lus ion" , pertinent to our mater ia l , is 
introduced and its relation with the scheme of the vi l lage and its d iv is ions, with the 
functionaries -the shamans who are diveded into two groups-, and the representation 
of two cultural heroes in the clans is exposed. 
The reader meets the myth that, in a certain sense, can be cal led our myth of reference: 
S . 5 , the myth of the Bakororodogue i .e . the cultural heroes Bakororo and Itubore. 
It is suggested to consider that myth offers a model for social arrangements. Lévi-
Strauss ' model of marriage-preferences in Bororo society appears as a variant of more 
central trai ts in that t r ibe. In this context the notions "d iametr ica l " and "concentric" 
binary opposition are explained and the impl icat ions of the concentric type are traced, 
according to Structural Anthropology. The zero-type or mana-type of Boróro society is 
detected in the north-south axis of the v i l lage-model . 
Some indications in the ethnografic material are selected to serve as a historical ex-
planation of the changes in form and place of the dancing-grounds. 
The process of change is characterized as "cultural izat ion in the course of t i m e " . 
The relation of réclusion and openness is detected in the off ice of the two types of 
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shamans. The bari communicates with the spir i ts of nature, the aróettawaraare wi th 
the aróe-world i . e . the universe of aróe that has always been aróe, the ancestors and 
the community of the hunting-society of men. 
These two world oppose eachother as nature:culture : : energy : information : :open : 
closed : : bari : : aróettawaraare. 
Section three introduces the rites and ceremonies related to the funeral. As t ime pro-
ceeds a ritual change is detected and the dialect ics of closeness and openness are 
elaborated. It appears that not only the aróe-world but also the world of nature spir i ts 
is evoked in these ceremonials. This is explained by the presence of women represen-
t ing the openness of nature in society. 
But our main explanations are built upon the myth of the Bakororodogue and its intro-
duction ca l ls forward other myths concerning the nature of earthly l i fe and the or igin 
of death. 
Because structural analysis demands close scrutiny of every aspect of a myth, a 
summary of our conclusions from this part hardly reaches the gist of the arguments. 
However, we f ind that the use of green leaves and twigs symbolizes in the rituals the 
promise of resurrection and this promise expresses a "rel igious sense of nature". In 
the context of death, the r i te of h unting the jaguar to recompense for the dead one, is 
analysed in some of its parts, especial ly in the representation of the jaguar as "death 
in nature", whereas the feather ornaments used in the main part of the funeral appear 
to be a cultural way of providing spir i tual f lesh to the scraped bones and to transport 
the loved one into the realms of the Bakororodogue. 
Many differences in the data indicate a displacement f rom the natural aspect of the 
north-south axis "h igh " , to the cultural ly opposite pole " l ow" . Even the fayiimg to rest 
has changed in the course of t ime frorrm high to low. 
The historical explanations mentioned in section two, are repeated to i l lustrate these 
differences. A formal description of "atoe" as "centre of attent ion" is proposed and 
demonstrated in some of the relat ions. 
We assume that the notion of "aróe", used to indicate the human sel f , refers more 
expl ic i t ly to the aróettawaraare 's point of view and the notion of "bope" to that of 
common l i fe as well as to the world of the spir i ts of nature. 
The section ends wi th an exposé of triangular models that can be constructed f rom 
the data about the spir i t and aróe wor ld, and a scrutiny of the facts, summons the 
hypothesis that the lord of corn incorporates al l aspects of the lord of the sp i r i t s , the 
trickster Meri and the aróe Jakomea. He represents abundant l i fe out of death. 
Section four deals wi th differentation problems between men and women. The ornaments 
of the sexual region are shown to represent the supreme posit ion of the wel I-closed 
man ' and the ambivi lance of the f emine part of society in its periodical openness. The 
ornaments of the sexual region also appears to express these quali t ies in dol ls " 
"onaregedu-ba". This cultural izat ion of the human body is discussed in connection 
wi th the thesis of Desmond Morris (Human Zoo ) . 
The symbol ism of the "ba" (penis sheath) is explored to demonstrate that the meaning 
of babassu-pal ml eaves during the rite of ba-g iv ing, changes in that r i te . It appears 
that the unfolded leaves represent the women of the godfather (iorubadare) and the 
folded leaves the women of the novice ( ipareddu). 
In relation wi th the symbol ism of the ba the gif t of food connected wi th marriage pro-
posals is analysed as we l l . 
Some probing in the feeling of shame in connection with the entering of the br ide 's hut 
is performed. A model explaining the relations between men and women with regard 
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to rules governing the entrance of women into the mens-house an d its ideological 
impl icat ions for Boróro society, concludes this sect ion. 
Section f ive may be regarded as the pièce de resistance of structural analysis in myth . 
Here we demonstrate the usefulness of structural pr inciples, even for one single 
society, and their a l l -embracing effects wi th in the l imi ts of a code structure. We 
establ ish the relationship between our myths and those of Le Cru et Le Cuit and with 
the structural principles we also explore the universe of shamanism. 
An analysis of two myths about the Sunis fol lowed by S .5 , the myth of the Bakororo-
dogue. It appears that S.5 establishes a real storenhouse of structural patterns and 
the patterns of colour, skin and jaguar are demonstrated. Other myths, concerning 
the colours of some species are included and referan ce is made to the colourlessness 
of the aroettawaraare. Myths about the jaguar are scrutinized and again in the course of 
t ime , we f ind interesting divergencies among the variants, demanding historical 
explanations. 
The relation between S.5 and M 1 , the myth of reference of Le Cru et Le Cuit , ¡s 
establ ished. Lévi-Strauss ' suppositions regarding change in the content of this myth 
appear to be fu l f i l led and an alternative interpretation complementing Mythologiques, 
is proposed. This new exposit ions of the meaning of mythical themes ends where 
our introduction of myths s tar ts : in the promise of resurrecting l i fe through death. 
Selecting the data, a model can be constructed that explains the main relationships 
in the mythical universe. F inal ly , the notions ^energy" and " informat ion" are acknow-
ledged as two sides of the same medal of reciprocity. 
The last section takes up the f i r s t . The notion of "mana" is reconsidered to understand 
its extreme importance. It is the instrument indicating the speci f ic i ty of a given 
society. But the main theme of section six focusses on a sketch in which research 
data from physiology and psychology help to enter the problem of the human mind, 
-an aspect of human nature-, and data from the realm of para psychology in order to 
grasp the shamanistic universe. 
Our speculations about' the dia lect ics of psysiology, psychology and phenomenology 
reveal the object of the science of religion as having its main operations in the f ie ld 
of esthet ics, magic and mys t i c i sm. 
We conclude that : 
- structural analysis is a valuable heuristic procedure in the study of myth from the 
point of view of the history of re l ig ion. 
- historical explanantions cannot be left out in the understanding of a smal l society 
- the neglect of the high- low axis in Mythologiques as far as Boróro society is con-
cerned, prevents i ts author f rom tracing the very core- l ine 
- the neglect of speci f ic i ty of shamanist ic sociétés prevents Lévi-Strauss from accoun-
t ing for many paranormal themes. 
- the object of the science of rel igion can be described in terms of a tr iangle including 
esthet ics, magic and mys t i c i sm . 
o-o-o 
M Y T H E N B I J L A G E 




M.1 De ara 's en hun nesten (o xibae e iari) (referentiemythe van "CC). 
Heel lang geleden gingen de vrouwen naar het bos om palmbladeren voor het maken 
van b a ' s te verzamelen, die t i jdens de in i t iat ie aan de adolescenten als peniskoker 
worden gegeven. Een jongen volgt z i jn moeder he imel i jk , verrast haar en verkracht 
haar. ( 1 ) 
Haar man bemerkt b i j haar terugkeer uitgetrokken veren in haar schorsgordel die 
leken op d ie , waarmee de jonge jongens zich versieren. Een avontuurtje vermoedend, 
verordent hij een dans om zo te weten te komen, welke jongen een dergeli jke veer-
versiering draagt. Tot z i jn grote verbazing b l i jk t d i t z i jn eigen zoon te z i j n . De man 
verordent opnieuw een dans, maar met hetzelfde resultaat. Mismoedigd door z i jn pech 
en brandend van wraakzucht stuurt hij z i jn zoon naar het "zielennest" met de opdracht 
hem de dansratel (bapo) te brengen, die hi j al lang begeerde. (2) De jongen raad-
pleegt z i jn grootmoeder, deze onthult hem het doodsgevaar dat aan deze onderneming 
vastzit en adviseert hem de hulp van de kolibri in te roepen. 
Wanneer de held, vergezeld door de ko l ib r i , bi j het waterverbli jf der zielen komt, 
wacht hi j aan de oever, terwi j l de k o l i b r i , snelvl iegend, het koord doorsnijdt waaraan 
de bapo boven het water hangt. Het instrument valt in het water en maakt de klank 
" j o J " . Door di t lawaai opgeschrikt, schieten de zielen hun pi j len af, maar de kol ibr i 
is zó sne l , dat hi j met het gestolene vei l ig de oever bereikt. 
Daarop beveelt de vader een tweede tocht, nu om de kleine dansratel te halen. Deze 
keer verzekert de held z ich , terwi j l al le andere kondities gel i jk b l i jven, van de hulp 
van de duif . Nog een derde keer moet de jongeman gaan, om de luidklinkende enke l -
schellen "buttore" op te halen. Nu helpt hem de grote sprinkhaan, wiens vlucht veel 
trager is dan die der vogels, zodat deze gewond wordt, maar niettemin slaagt. 
De woedende vader beveelt nu een tocht naar de aranesten en z i jn zoon raadpleegt 
opnieuw z i jn grootmoeder. Deze weet niet direkt een oplossing voor het dreigende doods-
gevaar, maar geeft hem voor eventualiteiten haar toverstokje mee. Wanneer hi j het 
stokje in de rotswand steekt, kan hi j er zich aan redden hi ¡ sen eventuele va l . Zo gaan 
de twee mannen op weg. Bi j de rotsen aangekomen, plaatst de vader een lange staak 
tegen de wand en beveelt z i jn zoon erin te k l immen. Nauwelijks is deze op de hoogte 
der nesten aangekomen, of z i jn vader trekt de staak om en de jongen heeft maar net 
de gelegenheid z i jn stokje te gebruiken, waaraan hi j hangend in de leegte, om hulp 
schreeuwt, terwi j l z i jn vader weggaat. 
De held ontdekt binnen handbereik een neerhangende liaan en k l imt met behulp daar-
van tot op de top van de rots. Na te hebben gerust, zoekt hij naar voedsel, maakt p i j l 
en boog van de aanwezige twijgen en doodt een grote hoeveelheid hagedissen, die over-
vloedig aanwezig z i j n . De dieren die hi j niet op kan, bindt hij aan de katoenen banden 
van armen en benen zogoed als aan z i jn gordel. De dode hagedissen rotten snel en 
wasemen een zó verpestende stank ui t , dat de held bewusteloos raakt. Urubu-vogels 
storten zich op hem ( 3 ) , verslinden de hagedissen, maar ook het achterste van de held, 
dat ze geheel wegvreten. Zo verzadigd, worden de vogels z i jn redders: met hun bek 
pakken ze de held bij de katoenen banden, vl iegen op en leggen hem zachtjes aan de 
voet van de rots. 
De held komt "als uit een droom" tot z ichzel f . Hij heeft honger, eet wi lde vruchten, 
maar bemerkt, dat zonder achterste het voedsel niet in hem b l i j f t : het ontsnapt'zonder 
verteerd te z i j n . Na van z i jn verbazing te z i jn bekomen , herinnert de held z i ch , dat 
opoe weleens over een held met soortgeli jke problemen 'heeft verteld. Zoals deze, 
maakt hi j een kunst-achteiste van aardappel pasta. Na zo z i jn fysieke integriteit te 
hebben herwonnen, gaat de held op zoek naar het dorp en vindt het verlaten. ( 4 ) . Lange 
t i j d dwaalt hi j rond op zoek naar de zi jnen en op een dag bemerkt hij voetstappen en 
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sporen van een wandelstok, die hij als die van z i jn grootmoeder herkent. Hij volgt 
het spoor en uit vrees zich te tonen, verandert hij zich in een hagedis, waarvan het 
gedrag z i jn opoe allang intrigeerde evenals z i jn jongere broer. 
Tenslotte besluit hij z ich in z i jn eigen gestalte te onthul len, maar niet voordat hij 
nog vele andere transformatiegestalten heeft aangenomen (vier vogels en een vlinder4· 
( 5 ) . 
Díe nacht is er een verschrikkel i jk onweer boven het dorp, vergezeld van storm, en 
a l le vuren, uitgezonderd dat van de grootmoeder, worden uitgedoofd. De volgende 
morgen komt bi j dat vuur iedereen om een kooltje vragen, incluis de tweede vrouw van 
de vader van de held. Ze herkent haar stiefzoon en rent naar diens vader. Deze komt, 
alsof er niets gebeurd i s , de held begroeten met de zang voor de teruggekeerde re iz i -
gers, de bapo in de hand. 
Maar de held wi l zich wreken.. Op een dag, wanneer hi j met z i jn jongere broer in het 
woud i s , breekt hij een tak van de api-boom en verandert die in een gewei. Op instruk-
t ie van z i jn oudere broer vraagt de jongere aan hun vader een kol lekt ieve jachtparti j te 
houden vanuit een schuilplaats,, Tijdens die jacht verandert de jongste in een klein 
knaagdier "mea" , bereikt ongezien de schuilplaats van vader en daarop verandert de 
held zich in een hert met een vals gewei op de kop en spietst met een geweldige stoot 
de vader daarop.Al galopperende rent hij in de richting van een meer waar hij z i jn va-
der insmi j t , De daar vertoevende buiogoe-geesten (piranhas) vreten direkt het s lacht-
offer op en na hun feestmaal rest er niets dan de ontvleesde botten op de bodem van 
het water, terwi j l de longen boven komen dri jven en transformeren in een waterplant, 
waarvan het blad een long vorm heeft.Terug in het dorp wreekt de held zich op de 
vrouwen van z i jn vader, incluis z i jn eigen moeder. (CC. p. 43-45) (S) . 
Variant : 
De held verklaart: Ik wi l n iet langer samen met de Orarimogo leven, die mi j hebben 
mishandeld' , en om me te wreken zal ik ze wind, kou en regen zenden. Daarop ver-
trekt hij met z i jn grootmoeder naar een mooi en ver land en keert slechts terug om 
de i ndianen op de genoemde wi jze te straffen. (CC. p .45) . 
Variant uit EB . II : 
(1) De held heet nu niet Geriguiguiatugo, maar Tóribúgu (tori : steen of schildpadpant-
ser) . Z i j n moeder is gestorven, een andere vrouw van vader verzorgt hem en grootmoe-
der heeft juist de opvoeding van de jongere broer beëindigd. Niet de held neemt nu 
het in i t iat ief , maar de stiefmoeder, "gedreven door morbide a f fek t ie" , verleidt hem. 
(2) Om zich te wreken eist vader nu, dat de zoon allereerst op jaguarjacht gaat, in de 
hoop dat dit monster hem zal doden. Maar dankzij opoe's advies slaagt h i j . Daarop 
stuurt vader hem naar de zielennesten om een dansratel te halen en dit lukt met ass is-
tent ie van de Mamóri (een gevleugeld insekt ) , die het voorwerp steel t , terwij l de 
z ie len , door het lawaai gewaarschuwd, Urn, Urn, Urn roepen en hun pi j len afschieten. 
Vervolgens wordt de zoon naar de verbl i j fplaats van de buiogoe-geesten gezonden, om 
noten van de babassupalm te verzamelen. Dankzij de hulp van de waterspin bereikt 
de he ld het eiland midden in de piranha-wateren. Bovendien moet de hulp van de 
kodokodo (onomatopee van de eekhoorn, Scir ius sp. EB . I p. 738) worden gebruikt 
om de noten uit de boom te kr i jgen. Daarop volgt de tocht naar de aranesten. 
(3) Na de hagedissen jacht komt een urubu-vogel aan, die assistentie gaat 'halen bij 
andere aasvogels. 
(4) Nu is niet alleen z i jn eigen dorp, maar ook het volgende dorp verlaten, maar in 
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de hut van opoe liggen nog aardappelen, Hij vindt nog meer verlaten dorpen en ontdekt 
tenslotte z i jn grootmoeder en z i jn jongere broer. In hagedissegestaltei stoot hij tegen 
de stok van opoe en deze vraagt haar kleinzoon, wat dat was ; "een onbeduidend hage-
d i s j e . . . nee . . . mi jn broer.' " 
(5) De held instrueert opoe haar hut wat achteraf in het dorp te maken en de jongens 
op hagedissenjacht te laten gaan . Samen met de geschoten hagedissenbuit smokkelt 
hi j z ich zo het dorp b innen. Hij instrueert grootmoeder een zeer groot vuur te maken, 
hetgoen gebeurt. 
(6) Na de dood van vader is de held nog niet tevreden. Hij gaat naar het dorp alsof 
hi j z i jn vader was (neemt daartoe diens ornamenten), dringt zo de hut binnen van diens 
vrouwen en slaat hen de schedel in . 
M.2 Oorsprong van water, versieringen en begrafenisrituelen 
Heel lang geleden, toen de chefs van het dorp nog Tugare waten, was er een hoofdman 
met de naam Birimoddo (mooie hu id) , die de bi j naam Baitogogo (de opgeslotene) 
had. Toen op een dag de vrouw van deze in het bos vruchten wilde gaan zoeken, vroeg 
haar zoon mee te mogen, maar ze weigerde en hi j volgde haar in het geheim. Zo is hij 
getuige van de verkrachting van z i jn moeder door een man van de tapir-c lan (dus een 
"broer", omdat de k i -c lan een Cera-clan is , ju is t zoals de vrouw van een Cera-clan 
i s ) , een gebeurtenis, waarvan h i j z i jn vader verwi t t ig t . Die wreekt zich door de schul -
dige met pi j len te doorboren, waarbij de laatste in de flank dodeli jk i s ; daarmee nog 
niet tevreden, wurgt hij z i jn eigen vrouw en begraaft haar 's nachts in de hut onder 
haar slaapmat, geholpen door vier gordeldieren, die de kuil graven. De zaak wordt 
gecamoufleerd en er is niets meer van te z ien. 
Maar het jochie zoekt z i jn moeder. Vermagerd en huilend dwaalt hi j langs al le plaat-
sen waar de moordenaar hem valsel i jk heen verwi js t . 
Wanneer Baitogogo op een dag met z i jn andere vrouw een luchtje schept, verandert het 
joch in een vogeltje om beter te kunnen zoeken en laat t i jdens het opvliegen een poepje 
op Baitogogo's schouder va l len. Dit groeit uit tot een enorme Jatoba-boom en vernederd 
hierdoor verlaat de held het dorp om een zwervend bestaan in de bush te gaan leiden, 
ledere keer dat hi j sti lhoudt om te rusten, verschijnen er meren en r ivieren, terwi j l de 
boom op z i jn schouder kleiner wordt en tenslotte wegb l i j f t -er waren in die t i jd nog 
geen wateren. 
Bekoord door het groenende landschap dat hij heeft geschapen, besluit Baitogogo 
niet naar het dorp terug te keren, maar het te verlaten met z i jn ^secundant. Ze dragen 
hun chefschap op hun Cera-vaders over en gaan slechts terug om het dorp te begiftigen 
met de in hun verbl i j f uitgevonden versieringen, ornamenten en muziekinstrumenten, 
maar hun terugkeer in het dorp wordt met gemengde gevoelens door de vaders begroet. 
Tenslotte begroeten dezen hen met rituele, zangen en eisen van de groep aróe versier-
selen enz . (CC. р. 56-58). 
Variant: E B . II p. 139-183; Dehoofdlieden Baitogogo en A karu i o Boroge 
Vader is nu aan het pi j len sni jden, wanneer z i j n zoon hem de ongeluksti ¡ding brengt. 
Hij doet, alsof hi j niets heeft gehoord, maar is duidel i jk geagiteerd. Dé jongen houdt 
hem, heen en weer rennend tussen het 'bos en z i jn vader, van de gang van zaken op de 
hoogte. Dan gri jpt Baitogogo pi j len en boog en bewerkt er de rivaal mee als eerder. 
De dader transformeert in een tapir. Hij wurgt z i jn vrouw en kri jgt van drie gordeldieren 
assistent ie. 
De mythe neemt nu vele thema's ter hand, waarvan één de oorsprong van de tabak is 
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uit de buik van de vis Kudóge (z ie M27 in CC. p. 113) . 
Het beperkte gebruik van deze mythe in onze uiteenzett ing rechtvaardigt het ontbreken 
van verdere detail leringen . 
M.3 Na de watervloed 
Na een watervloed kwamen er weer nieuwe mensen op aarde, maar ze vermeni gvuldig-
den zich zo snel dat Mer i , de zon, angst kreeg en een manier zocht om hun aantal 
terug te brengen. 
Hi j verordende een heel dorp om een grote rivier over te steken met behulp van een 
boomstam als brug. Meri zelf had die boom uitgezocht op z i jn breekbaarheid. Inderdaad 
breekt de stam onder het gewicht van de mensen en ieder komt om, uitgezonderd een 
man met de naam Akaruio Bokodori, wiens mismaakte benen de stoet niet hadden kun-
nen bijhouden. 
Degenen die door de draaikolken waren meegsleept, kregen golvende en krullende haren; 
degenen die in rustig water waren verdronken, kregen glad en sluik haar. Maar door 
aanröepinaen en trommelen doet Akaruio Bokodori al len herleven (er worden zeven 
verschil lende groepen opgesomd). Maar van al deze herrezenen ontvangt h i j alleen d ie , 
waarvan hi j de kado's op pr i js s te l t . A l le anderen doodt hij met p i j lschoten, hetgeen 
hem de naam Mamuiaugexeba "doder" of ook Evidoxeba "veroorzaker van de dood" 
oplevert. (CC. p. 59 ) . 
M.5 Oorsprong van de ziekten 
In de t i j d dat de ziekten nog onbekend waren, gebeurde het, dat er onder de mensen, 
die de pi jn nog niet kenden, een jongeman was die weerspannig weigerde het mannen-
huis te bezoeken en daarentegen opgesloten bleef in de fami l iehut . Door dit gedrag 
geprikkeld, benaderde z i jn grootmoeder hem iedere nacht, terwi j l hi j s l iep , en vergif-
t igde hem met doseringen darmgassen. De jongen hoorde het lawaai en rook de slechte 
geur, maar zonder er de oorsprong van te vatten. Z iek , vermagerd en vol wantrouwen 
wendde hi j voor te slapen en ontdekte zo de gedragingen van de oude vrouw, die hij 
met een scherpe p i j l doodde door deze zo diep in de anus te stoten, dat de darmen er-
uit pui lden. 
Met behulp van vier gordeldieren (omgekeerde volgorde der dieren uit M2) graaft 
h i j heimel i jk een gat, waarin hi j het kadaver achterlaat, ju ist onder de slaapplaats 
van de oude, en bedekt het geheel met de mat. Diezelfde dag gingen de indianen op 
een visvangst met behulp van t imbo ( l ianengi f ) . 
De morgen na de moord keren de vrouwen terug naar de visplaats om de laatste dode 
vissen te verzamelen. Voordat ze daar heen ging, heeft de zuster van Birimoddo haar 
zoontje aan grootmoeder w i l len toevertrouwen, maar deze gaf geen antwoord -uiteraard-
en daarop installeerde z i j het kind op een boomtak en zei het haar terugkeer af te wach-
ten. Het verlaten kind verandert in een termietenheuvel. 
De rivier is vol dode v issen, maar in plaats van zoals haar gezellen mand op mand 
v is naar het dorp te dragen, eet de zuster van Birimoddo de vissen rauw en al op. 
Haar bu ik begint te zwellen en ze wordt door scherpe pijnen aangedaan. Ze kermt en 
kreunt en tegel i jk met haar gekreun, ontsnappen aan haar l i j f de z iekten: al le ziekten 
ontsnappen haar en infekteren het dorp, waar ze dood en verderf zaaien. Zo z i jn de 
ziekten in het leven gekomen. 
De twee broers van de misdadigster , die Birimoddo en Kabo reu heetten, besloten 
haar te doden. De een sni jdt haar het hoofd af en smi j t het in een meer in het oosten, 
de ander snijdt haar de benen af en smi j t deze in een meer in het westen. A l le twee 
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steken hun jachtspriet vervolgens in de aarde (CC. p. 67-68) . 
M.20 Oorsprong van de kultuurgoederen en kultuurplanten 
Vroeger leefden de mannen van de Bokodori-clan als bovennatuurli jke wezens in hutten, 
gemaakt van veren en dons, "aranesten" geheten. A ls ze iets wi lden hebben, stuurden 
ze een jongere broer naar hun zuster om het aan haar man te vragen. Zo kwam die er 
achter, dat deze mannen dol op honing waren, maar de honing waarop hun schoonbroer 
hen in z i jn hut onthaalde, was dik,troebel en vol verontreinigingen, omdat hi j t i jdens 
de verzameling ervan met z i jn vrouw had gekopuleerd. Beledigd trekken de broers van 
de vrouw zich terug en besluiten op de bodem van het water de boorsteen te gaan zoeken, 
waarmee ze de schelpen en palmnoten basten kunnen doorboren, een procedure teneinde· 
hangers en halssnoeren te vervaardigen. Tenslotte ontdekken ze de boorsteen en daarmee 
zetten ze z ich aan het werk. Het sukses ont lokt hen een tr iomfantel i jke lach, onder-
scheiden van de lach die een profane vreugde tot uitdrukking b reng t . Deze "krachtige 
lach" of ""offerlach" wordt de "lach van de aróe" genoemd. 
Nieuwsgierig naar de oorzaak van deze lach, die ze van verre hoort, bespioneert de 
vrouw haar broers en schendt zo het verbod, dat haar was opgelegd, om in het binnen-
ste van de verenhut te z ien. Na een dergeli jke ongepastheid besluiten de Bokodori om 
te verdwijnen. Op feestel i jke wi jze verdelen ze de sieraden onder de verwanten, die zo 
de privi leges van de ontvanger bl i jven , vervolgens werpen ze z ich op een hoog op laa i -
ende brandstapel (uitgezonderd de gehuwden, die het ras voortzetten) en nauweli jks 
staan ze in v l am, of ze veranderen in vogels: rode ara, gele ara, valk, sperwer, en 
reiger. De andere bewoners van het dorp besluiten een zo lugubere verbl i j fplaats te 
verlaten en alleen de zuster der verbranden komt er nog af en toe om er de planten te 
verzamelen, die uit de as z i jn gegroeid: urucu, katoen en kalebassen, die ze onder 
de haren verdeelt. (CC. p. 100-101). 
M.21 Oorsprong van de wi lde varkens 
Dag na dag gingen de mannen op de visvangst en brachten niets thu is . Ze keerden 
bedroefd irf het dorp terug, niet a l leen, omdat ze met lege handen kwamen, maar ook, 
omdat de vrouwen hen onwelwil lend en verontwaardigd ontvingen. Ze komen er zelfs toe 
hun echtgenoten te trotseren. Ze kondigen aan zélf op visvangst te gaan, maar in fei te 
volstaan ze met de otters de roepen, die voor hen de vissen vangen. De vrouwen keren 
dus visbeladen in het dorp terug, terwi j l iedere keer als de mannen revanche w i l len 
nemen, z i j op hun beurt met niets terug komen. 
Na een t i jd je vermoeden ze een l i s t . Ze bespioneren hun vrouwen en wel met een vogel 
die hen op de hoogte houdt. De volgende dag begeven de mannen zich naar de r iv ier, 
roepen de otters en wurgen de een na de ander. Slechts een enkele ontsnapt hen. Nu is 
het de beurt aan de mannen om hun echtgenotes te treiteren, omdat ze niets vangen. 
Maar de vrouwen wi l len z ich wreken. Ze bieden de mannen een drank aan, gemaakt 
van de piqui-vrucht (Caryocar sp. ) , waarvan ze zorgvuldig de tal loze stekels rond de 
pi t hebben laten z i t ten. Tengevolge van die stekels kri jgen de mannen het benauwd 
-ze bl i jven in de keel steken- en knorren ύ , ύ , ύ , ύ en veranderen in wi lde varkens, 
waarvan dit de roep i s . ( C C . p. 102-103). 
M.26 Oorsprong van de tabak 
De mannen keerden eens van de jacht terug en, zoals dat gewoon l i jk gaat, hadden ze 
hun vrouwen gefloten om heh te helpen met het dragen van het j a c h t w i l d . Zo gebeurt het, 
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dat een vrouw, met de naam Aturuaroddo, zich belast met het dragen van een stuk 
van een boa-slang, die door haar man is gedood. Het bloed van de slang, dat uit het 
vlees druipt, dringt bi j haar bi nnen en bevrucht haar. Terwijl hi j nog in de schoot ver­
b l i j f t , spreekt de "zoon van het bloed" reeds met z i j n moeder en stelt haar voor haar 
te helpen met het verzamelen van wi lde vruchten. Hij verlaat haar in de gedaante van 
een s lang, k l i m t in de boom, plukt de vruchten en werpt ze naar beneden, zodat z i j n 
moeder ze maar hoeft op te rapen. De vrouw wi l vluchten , maar de s lang bemerkt dat 
en keert in de uterus terug. 
De met afgri jzen vervulde vrouw vertrouwt haar geheim toe aan haar oudere broers 
en deze stel len een val op. Zodra de slang de schoot verlaat om opnieuw in de boom te 
k l i m m e n , rent de moeder weg en wanneer hi j uit de boom afdaalt, doden haar broers 
h e m . Men verbrandt'het kadaver op een brandstapel en uit de as ervan groeien de 
urucu, de harsboom, de tabak, de mais en de katoen. (CC. ρ. 111-112). 
M.34 Oorsprong van de sterren 
De vrouwen waren mais gaan verzamelen, maar ze hadden geen goede oogst. Ze nemen 
een jochie mee dat tal loze kolven v indt. Ze bewerken de mais ter plaatse om er koeken 
en gebak, van te maken bestemd voor de mannen, wanneer die van de ]acht terugkeren. 
Maar het jochie steelt een grote hoeveelheid van de zaden en verbergt ze in bamboe-
kokers, die hij naar z i j n grootmoeder brengt, en hi j verzoekt haar er maiskoeken van te 
maken voor hem en z i j n makkers. 
De grootmoeder zet z ich aan het werk en de kinderen verzamelen z i c h . Nadat ze 
hebben gegeten, z i j n ze bang dat de oude vrouw hen zal verraden en daarom snijden ze 
haar de tong uit en ook de tong van een hu i sarà, terwi j l ze al le andere a ra 's van het 
dorp in vr i jheid s te l len. 
Bevreesd voor de woede van hun ouders, vluchten ze naar de hemel, waar ze komen 
dankzij een lange l iaan, die ko l ibri er voor hen had bevestigd. 
De vrouwen keren naar het dorp terug en zoeken hun kinderen. Ze ondervragen de oude 
vrouw tevergeefs, ze ondervragen de papegaai tevergeefs, want hun tongen z i jn weg. 
Dan bemerkt een van hen de liaan en de stoet kinderen die er aan het ink l immen i s . 
Maar die b l i jven doof voor het roepen van hun moeders en haasten zich zelfs nog meer. 
De moeders k l immen achter hen aan, maar de dief, die de laatste van de stoet was, 
sni jdt de liaan door zodra hi j in de hemel is gekomen. De vrouwen val len naar beneden 
op de aarde en veranderen in dieren en wi lde beesten. Tot straf van hun slechte inborst 
worden de kinderen tot sterren getransformeerd, die iedere nacht de droeve situat ie van 
hun moeders bccchouwen.Het z i j n hun ogen die men aan de hemel schitteren z ie t . 
(CC. p. 123). 
Variant: E B . II p. 473-493 
De vrouwen doen alsof ze een slechte oogst hebben. Een van de kinderen bespiedt hen, 
wordt ontdekt en opdat hi j z i jn mond houdt, volgestopt. Maar het joch is diep veront-
waardigd over hun leugenachtigheid. 
De neerstortende vrouwen veranderen in tapirs, quèixeda- en caetetu- varkens, in paca's , 
co t i a ' s en cap ivara 's . Die welke op de bodem val len, worden macaco-apen, wi t te 
macaco 's , brulapen, marters en miereneters. De vrouwen die hun ruguri goed ingestopt 
hadden, worden staart loze dieren, de vrouwen die de ruguri n iet goed ingestopt hadrden, 
worden dieren met een staart. 
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M . 120 Het vernietigende vuur 
Zon en Maan bewoonden vroeger de aarde. Op een dag hadden ze dorst en gingen op 
bezoek bi j de watervogels, die het water in grote, zware vaten bewaarden. Zonder te 
letten op de aanwijzingen van de vogels, wi l Zon een grote kruik opt i l len en hem naar 
z i j n lippen brengen. Hij laat hem uit z i j n handen gl ippen, de kruik breekt en het water 
gaat verloren. De vogels worden woedend, Zon en Maan redden zich, en de vogels 
vinden!Tnen in d-э hut waar ze zich verborgen hebben. De Z o n is nu te heet geworden en 
verontrust door, z i j n nabi jheid, besluiten de vogels hun waaiers te hanteren, die een steeds 
sterkere wind voortbrengen, waardoor Zon en Maan opsti jgen naar de hemel, waarvan-
daan zé - niet meer terugkeren. ( CC. p.200). 
Variant: E B . II p. 1139-1153 
Op een dag kwam Meri bi j een dorp, waar hij vele boróro aantrof. Hij ging de hut binnen 
van de clan der Iwaguddu en zag een mooie, grote, aarden pot. Hij verlangde deze onmid-
de l l i j k en bedacht een manier om hem te vernietigen, omdat hi j hem niet weg kon dragen. 
Mi jn zoons, mi jn zoons, smeekte h i j , ik heb grote dorst, maar ik heb niemand nodig om 
me bij het drinken te helpen. De boróro zeiden: je kunt niet al léén een dergel i jke, grote 
pot opt i l len. Meri gaf echter geen gevolg aan deze raad, maar t i lde de kruik óp, aisof 
h i j wi lde drinken. Z i j n armen begonnen te t r i l len en wel zó erg, dat de angstige boróro 
wi lden, dat h i j het vat zou neerzetten of zich laten helpen. Maar Meri verontschuldigde 
zich door te zeggen, dat z i jn armen a l t i jd enorm tri lden als hi j hen zelfs maar aan geringe 
inspanni ng blooistelde: er was dus geen reden voor paniek. Daardoor gerustgesteld, 
houden de boróro op te proberen hem", tot andere gedachten te brengen, Meri laat de pot 
los en die valt in duizenden stukken uiteen en het water loopt weg. De beledigde 'indianen 
zeiden: we hebben je toch gezegd dat je onze pot zou breken. Maar Meri pikte deze op-
merking niet en gebood: ju l l i e hebben geen potten meer nod ig . Vanaf nu zul len ju l l ie 
karabóe-vogels z i jn en je voedsel in de wateren zoeken. Jul l ie zul len v issen, modder 
en waterplanten eten. Deze uitspraak werkte en de boróro veranderden in vogels met de 
kreet: ia , ia , ia . Aldus veranderd bedachten ze wraak en zeiden: We zullen hem met 
hars en urucu insmeren en hem daarna energiek bewaaieren, zodat hij opsti jgt naar de 
hemel . Ze nodigden Meri u i t , opdat hi j een eerbewijs in ontvangst zou nemen, en snel 
smeerden ze hem van top tot teen in en plakten er gauw hier en daar een handvol veren op. 
Ze bewaaierden hem met grote waaiers van palmblad en Meri sprak: Zoons, zoons, geef 
w ind, geef wind, maar voorzicht ig, maar voorzichtig aan. Overdrijf n i e t . De boróro, op-
gewonden door hun boze plannen, antwoordden: nee, nee, j i j moet met kracht gelucht 
worden, j i j verdient het zo gelucht te worden, omdat je zoveel hitte onder de hars en de 
urucu moet doorstaan. En nadat ze dit hadden gezegd, verdubbelden ze hun inspanningen, 
waardoor Meri zich in de lucht begon te heffen. In korte t i j d werd hi j een hemelwezen. 
De andere vogels dachten aan de wraak van Meri en vanwege z i jn belediging en ontering 
vroegen ze zich af, wat te doen. Ze beloofden Meri daden van nederige trouw, terwi j l ze 
zeiden: j i j bent nu niet meer een wezen dat de aarde bewoont of z ich daar beweegt, maar 
je bent Mer i , je bent zelf een geest. We zul len je tapirs, wi t te varkens, caetetus, pobo-
g o ' s , andere veadoherten, vrouwtjes-pobogo, erna, sar iema, capivara, j a u „ . . . knollen 
van verschil lende soort, sommige l ianen, sommige vruchten, sommige katoenplanten en 
mais geven. De boróro zul len deze dingen niet aanraken zonder ze van te voren eerst aan 
jou, op straffe van de dood door jouw banvloek, aan te bieden. Dit al les zal je worden 
aangeboden, echter niet door een toevall ige boróro, maar door een uitgekozen indiv idu: 
door een echte sjamaan. Hierna keerden de vogels, terwi j l ze zuchtten : ia , ia, ia, terug 
naar een natuurli jke omgeving aan de oevers van de meren en de moerassen, waar ze ge-
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makkel i jk voedsel en drinken konden vinden. Met dit verhaal beëindigen de boróro de 
vertel l ing van Meri 's heldendaden. 
S.3 Legende van Jokurugwa of Merir ipor i , legende van de watervloed 
Heel lang geleden maakten de indianen in de rivier een visfuik en een man, Jokurugwa, 
"g lans van de ogen", ging ki jken of er ¡n het net veel vissen zaten. Wat keek hij ver-
rast toen hij de geest Jakomea vond. ( Immers , er z i jn drie soorten van Jakomea-gees-
ten, één geel , een ander rood en een derde zwar t ) . Op z i jn tenen ging hij erheen en 
spietste hem aanz i jn P¡ j ' · Vervolgens beval Jakomea, om hem te straffen, dat de wa-
teren zouden s t i jgen. Het water maakte het geluid "poff" en overspoelde de aarde. 
Daarop vluchtte de man, ging op zoek naar de indianen en begon hen toe te schreeuwen : 
Vlucht , v lucht, het water komt ju l l i e tegemoet. Alsmaar vluchtend, komt hi j b i j het 
dorp en schreeuwt opnieuw: Vlucht, het water komt naderbi j . Hi j l iep naar z i jn hut, 
nam een brandende fakkel en vluchtte ermee. Hij k lom een eerste heuvel op, tot aan 
de top, hi j k lom een tweede op en zo ook de top van een derde. De indianen geloofden 
hem niet e n bleven waar ze waren. Toen het water op het punt stond hen te bereiken, 
gingen ze op de vlucht, maar ze werden door het water bedekt. Ze kwamen om en hun 
dorpen werden verwoest. Het water doodde ook de vogels, dieren en al le wezens. A l -
leen Jokurugwa leefde nog, omdat hi j gevlucht was naar de top van de berg, waar hi j 
op het enige plekje zat dat droog bleef. Hi j keek om zich heen en zag dat het water de 
wouden en de savannen bedekt had en reikte tot aan het gebergte en dat de wateren nog 
steeds stegen. Het kwam tot aan de plaats waar hi j zat en daar bleef het s t i ls taan. 
Vervolgens pakte hi j een steen, verwarmde die in het vuur dat hij bij zich had en na 
hem uit het vuur gehaald te hebben, gooide hi j hem in het water, dat "ps iu " deed en 
begon te verdwijnen. Hij maakte andere stenen warm en wierp ze overal heen, waarop 
het water zó afnam, dat het aardoppervlak weer droog kwam. Vervolgens ging hi j naar 
beneden naar het dorp en f loot , de indianen roepend, maar niemand antwoordde. Hij zei : 
Arme ¡k. Ik zal m i j n makkers niet meer v inden , zeker heeft het water hun dorp vernie-
t i gd . Hi j zocht, keek nog lange t i jd rond zich heen en tenslotte kwam hi j een k le in 
spoor van een veado (pobogo) tegen. Hij f loot weer en de pobogo beantwoordde z i jn ge-
f l u i t . Hij ging naar die plaats en aan de voet van een kaidaga-palmboom vond hi j een 
rustend wij f jeshert en sprak: J i j hebt zeker op mi jn f lu i ten geantwoord? Ze antwoordde: 
Ja, j a , ik antwoordde, het woord van de indianen gebruikend (ze sprak de taal van de 
ind iaan) . Vervolgens had hi j gemeenschap met haar en kreeg veel zoons en dochters. 
Eerst kreeg hi j een zoon met gezicht en poten van een hert. Daarna een dochter met 
een mensel i jk gezicht, maar met de huid met hertenhaar bedekt. Daarna kreeg hi j een 
zoon, waarvan handen, voeten en hoofd zoals de onze waren, maar met plekken kort 
haar. Daarna werd een dochter geboren met een beetje haar op de borst en de flanken 
en daarna een zoon me t nauweli jks haar op de ruggegraat. De andere zoons en dochters 
werden zonder enig haar geboren. Vervolgens' verdeelde hij z i jn zoons in twee sek t i es : 
sommige beschouwde hi j als Cera, andere als Tugare. Hij legde vast dat mannen en 
vrouwen van de Cera met Tugare zouden trouwen en omgekeerd. 
Varianten uit EB II p. 3-24 
S.3a De legende van Jokurugwa of Merir iporo ( J . : glans van de ogen; traanogen) 
Hopend op een r i jke vangst, gaat Jokurugwa op weg om z i jn visnetten te kontroleren. 
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Wie beschrijft z i jn verbazing, wanneer hi j in z i jn netten de gele geest Jakomea be-
merkt. Op z i jn tenen loopt hi j erheen en spietst hern» Als straf hiervoor beveelt Jako-
mea, dat de wateren zullen s t i jgen. Ze maken het geluid "poff" en st i jgen en st i jgen 
en overspoelen de aarde. 
Jokurugwa waarschuwt de andere indianen: Vlucht, vluch t , het water komt eraan. Hi j 
rent naar het dorp, gri jpt uit z i jn hut een fakkel en vlucht door, alsmaar roepend. Hij 
besti jgt verschil lende bergen en terwi j l al les ondertussen door het water overspoeld 
wordt: de vogels, de dieren en al le mensen, vindt hi j tenslotte een plekje op de top 
van een berg, waartegen het water wel opstaat, maar niet verder komt. In het aange-
maakte vuur werpt de held nu een steen, die h ij vervolgens eruit haalt en in het wa-
ter werpt. De wateren maken het geluid "ps iu " en beginnen af te nemen. Jokurugwa 
verhit nog meer stenen en goo i t ze overal om zich heen in het water, totdat het zover 
is teruggegaan, dat het aardoppervlak weer zichtbaar i s . 
Hij keert terug naar het dorp, maar geen van z i jn makkers antwoordt op z i jn gef lu i t . 
Zoekend en f lu i tend, zichzelf beklagend, gaat hij rond, totdat hij het spoor van een 
hert z ie t . Op z i jn f lui ten antwoordt een hert. Onder een kaidaga-palmboom ziet hij 
een wijf jes-pobogo liggen. Hij gaat erheen en vraagt: Heb j i j mi jn f lu i t je beantwoord? 
En in de taal van de indianen antwoordt z i j : Ja, ik was het die antwoordde. Daarop heb-
ben ze gemeenschap met elkaar. 
Hun eerste zoon had gezicht en poten als een hert. De daarop volgende dochter had 
een mensengezicht en was met haar bedekt. Daarna kregen ze een zoon die er als een 
mens ui tzag, maar nog f loss i ge haarp lekken had. Daarop volgde een meisje met haar 
op borsten en f lanken. Vervolgens een zoon met nog een weinig haar op de ruggegraat. 
De andere zoons en dochters die ze kregen, werden zonder enig haar geboren. 
Toen deelde Jokurugwa hen in twee helften i n : sommigen beschouwde hij als Cera, 
anderen als Tugare. Hij verordende, dat de Cera-mannen en-vrouwen met Tugare zou-
den huwen en dat de Tugare-mannen en -vrouwen met Cera zouden huwen. 
S,3b Variant: de grote zondvloed 
Terwijl zijn vader in de mannenhut p i j len aan het maken i s , verschijnt Meririporo t e -
midden van de vissende boróro. Een van hen laat hem een vis (pacupeba) zien en spot : 
K i jk , die ziet eruit als de genital iën van je moeder. Door deze wraakroepende imper-
tinentie zeer bedroefd, gaat Meririporo terug naar z i jn vader en vertelt het voorgevalle-
ne. Deze is woedend en zint op wraak. Hij gri jpt z i jn wapens en gaat naar de r iv ier . 
Daar ziet hi j de geest Jakomea Kujagoreu en, zonder aan de gevolgen te denken die 
z i jn woede teweeg kan brengen, begint hi j p i j len af te schieten en treft de geest. On-
middel l i jk begint het water van de rivier de oevers te overspoelen, terwi j l Meririporo 
nog gelegenheid vindt om een vuurkooltje te gri jpen en ermee de berg Toroari op te 
vluchten. Op dezelfde wi jze als hierboven vermindert de waterstand en treft de held 
het vrouwtjeshert. Ook nu worden de kinderen pas geleidel i jkaan weer geheel als mens 
geboren. 
Deze variant ( E B . II p. 13) leert, dat Meririporo ervoor zorgt dat het hert !niet v lucht, 
door het toe te spreken. 
S.3c Variant 
Niet Mer i r iporo, maar een held Jerigi Otojiwu weet zich op de berg Toroari te redden, 
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samen met z i jn pariku van veren. Hij doet met behulp van in vuur verhitte stenen het wa-
ter dalen. 
S.3d Variant 
Jerigi Otojiwu bouwt opnieuw z i jn hut op. Bi j het ochtendgloren roept hi j z i jn boróromak-
kers met de roep: k i , k i , k i , k i , maar niemand antwoordt. De daarop volgende dagen 
bl i j f t hi j z i jn makkers uitnodigen te komen, maar niemand verschi jnt. De held bouwt 
n iet temin het hele dorp weer op, ervan overtuigd dat z i jn makkers ergens moeten z i jn . 
ledere dag f lu i t hi j , buiten z i jn hut staande, terwi j l hi j een vuurkooltje in de hand heeft. 
Tenslotte verschijnt een indiaan 'tegenover z i jn hut, die zoals hij f lu i t en eveneens een 
koolt je in de hand heeft. Alsof di t het afgesproken teken is , verschijnen er een groot aan-
tal boróro in de mannenhut. Dankzij Jerigi Otoj iwu's f lu i ten z i jn de boróro opnieuw op 
aarde verschenen. 
S .9 Mythe van Rikugubu; Het lichtende rood van het zielenpad 
Ondervraagd of eerti jds de zon de aarde bewoonde, zegt Tiago: Een van m i j n gel i jken 
z e i , dat hij eerti jds Mer i , de zon, zag, en vervolgt met de volgende mythe: De indianen 
zeggen, dat heel lang geleden Rikugubu, een paiwe, op een verre jacht ging en een spoor 
der z ie len zag dat rood uitstraalde. Hi j ging vervolgens die weg op en l iep ver, maar 
naarmate hi j voortging, voelde hi j de warmte toenemen, tot hij z ich onwel voelde wor-
den, hetgeen te wi j ten was aan de hoge temperatuur en aan het zweet. Vervolgens rustte 
h i j even en legde zich te luisteren om te weten of er iemand in die streek leefde. Hij 
hoorde twee identieke stemmen, die van de reiger, een sterke en de andere zwakker. 
Het waren de stemmen van de twee broers, de oudste Mer i , zon, en de jongste A r i , 
maan. Meer naderbijkomend, zag hi j hen. Welnu, hij kreeg angst en v luch t te . Terug in 
het dorp rende hi j naar z i jn vader en vertelde Bakorokuddu, die een baadageba was: 
M i jn vader, m i jn vader.' Wat is er? M i jn vader, ik heb de weg van de zielen gevonden. 
Ik ben hem opgegaan en zag Meri en z i j n jongere broer Ari en ik nam ze in mi jn bezit ; 
ze zul len van m i j en van mi jn clan z i j n . Maar de vader antwoordde: Ze zul len niet van 
jou , maar van mi j z i j n . Vanwege dat motief zal ik van nu af aan Meri-kur i heten (grote 
zon) en "de zon op z i jn pad of langs z i jn baan", vanwege grootvader, die Meri heette. 
Enige dagen daarna zei Bokorokuddu tegen z i jn zoon: Mi jn zoon, m i j n zoon, wi j gaan 
naar de zielenweg z ien. Ze liepen lange t i j d , totdat ze de roodblinkende sporen op de ' 
weg van de zielen vonden. De zoon sprak tot Bakorokuddu: Mi jn vader, m i jn vader, z ie -
hier de weg van de zielen Meri en A r i . Ik heb ze verworven, ze zul len de mi jne z i j n . 
Vader antwoordde evenwel : M i jn zoon, Meri zal niet de jouwe maar de mi jne z i j n , want 
bi j Meri en Ari was de boróro (boróro is ook dansplaats). De jouwe zal z i jn "de boróro 
van Meri en van A r i " , de mi jne zal z i jn "de schitterende weg van de zon" en ik zal ook 
heten "van de zon z i jn weg" . De zoon ging ermee akkoord, dat de vader de naam van 
"Meri en z i jn weg" aannam. Vanaf dat moment hoorden de zielen of geesten Meri en 
Ari tot de Cera, omdat Bakorokuddu een Cera was. Daarom beschouwen de Cera hem 
als hun grootvader en zo noemen ze hem; de Tugare beschouwen hem als hun vader. 
Ze gingen nog een stukje verder door. Daarna hieldenze s t l ^omdat ze zich voelden 
verbranden. Ze keerden terug naar het dorp, maar zeiden ni ets van wát ze hadden ge-
z ien . Op dit punt voegde de informant gl imlachend toe: de ¡waggududogue dronken met 
Meri en Ari samen. 
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S. 10 De rode en de zwarte ibis 
De baadageba, de fami l ie van de chefs van het dorp, beschouwen naar hun zeggen de odo-
gue of ibissen als hun eerstgeboren voorouders. 
Met de legende van "¡parexeba" leggen ze aan de kinderen u i t , waarom ze zo denken: Op 
een keer ging ¡parexeba, een baadageba xobugiwu, op jacht en zag voor het eerst de odo-
gue xoreuge en kujagureugue.. . ofwel de zwarte en de rode ib is , die hun eigen naam u i t -
spraken ( u m , u m , u m j j , explosief, gutturaal-nasaal geluid, dat men met gesloten mond 
verkr i jg t ) . 
Daar dit de kreet is van de zielen van de dode orarimogodogue, maakte hi j z ich meester 
van die geesten en bracht ze naar huis . Hij beschouwde deze vogels als de dragers van 
de aróe van z i jn voorouders. Daarom zouden in deze gestalte dan ook hun aróe een t i j d -
lang vertoeven, zowel van hem als van z i jn nakomelingen. Toen hi j naar het dorp terug-
gekeerd was, zei hi j z i jn voorouders te hebben gezien, die hij aan niemand zou geven. 
Maar op een dag zag z i jn kol lega baadageba xebegiwu de kujagoréu (de rode ibis) op de 
dansvloer van het dorp en roofde hem. Tegen ¡parexeba zei hij daarna, dat hi j de rode i b i s 
had gezien en er zich meester van had gemaakt. Toen zei ¡parexeba: Breng me de ibis 
terug, opdat hij de mijne ¡s, opdat in hem mi jn ziel en die van mi jn nakomelingen zich 
kunnen belichamen na de dood. Ik zal je de zwarte ¡bis geven. Zo gebeurde het. Nu 
bevindt zich de rode ¡bis onder de besten van de hoge chefs en de zwarte onder' de groot-
ouders van de lage chefs. 
Men gelooft twee soorten van voorouders te kennen: z i j , van wie ze zich nakomelingen 
achten door generatie, de echte beginstammen, die i . h .a de naam aan het geslacht ge-
ven en als totem van deze worden beschouwd, en diegenen, waarvan ze denken dat ze de 
zielen bevatten van de c lan- leden, die daar na de dood t i j de l i j k in overgaan. (Colb. 3 
p .31-32) . 
S.11 Mythe van Meriroddo 
De vrouw van Meriroddo en haar man Kuiéye Kúri 
Deze legende kan worden beschouwd als de rehabi l i tat ie van een lichte vrouw en de 
exaltatie van het magisch kunnen van de grootmoe van haar echtgenoot. Opmerkingswaar-
dig voorbeeld ¡s er bovendien van een smeekbede, gericht op de hoogste geest "bure 
koigo" , de relatie van verschi l lende dierentotems en de oorsprong van de gezichtsbe-
schilderingen, gebruikt bij de boróro als imi tat ie van de veren van zekere vogels. 
Er was eens een mooie vrouw, Meriroddo, die gewoonli jk de hut bezocht waar de man-
nen z i c h vermaakten, hoewel ze een jongel ing Kuiéfe Kúri prefereerde. Op een dag ging 
de jongen, omdat hij ziek en koortsig was, zich in het schone water van de rivier ver-
f r issen. Voor hij afdaalde naar de wa te rkan t . . . . l iet hi j op een verzekerde plaats het l i p -
ornament achter. Meriroddo zag d i t , pakte het en verborg het tussen haar bu ikceintuur. 
Kuié je Kúri kon het niet schelen dat z i jn ornament weg was, want hij beschouwde het 
als een gemeenschappeli jk objekt en van weinig waarde. Onderwijl werd Meriroddo door 
het sieraad bevrucht en gaf het l icht aan een f l ink k ind, dat groeide en z ich bewonderens-
waardig ontwikkelde en veel jaloezie bij de boróro wekte, die de naam van gelukbrengen-
de vader wilden ontdekken. De vrouw kende natuurl i jk heel goed de identiteit van haar 
gel iefde, maar wist die te verbergen. De boróro besloten een gemeenschappelijk spel te-
organiseren, gedurende welke zeer veel pi j len naar boven zouden worden geschoten om 
uit te kunnen maken, welke schutter het hoogste zou komen . Aldus, dachten z i j , zullen 
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we de jongen leren kennen die zal rennen om de p i j l van z i jn vader te pakken, en zó de 
naam van de echtgenoot van Meriroddo. Met deze l ist zagen ze gemakkel i jk dat Kuié je 
Kúri een kind bij de publieke vrouw had. Men kan zich de verontwaardiging van de mak-
kers van de jongen voorstel len. Snel planden ze een manier om degeen die hen had b e -
spot (gehoond), te vernederen. Ze spraken onder elkaar af: laten we een moo ie , wit te 
adelaar gaan jagen, opdat we onze kinderen versieren met een mooi , wi t verendek. 
Ku ié je Kúri zal zeker jaloers worden op onze handigheid. 
Terwij l ze zich klaarmaakten, ging de jongen naar z i jn grootmoeder van vaders z i jde : 
Opoe, mi jn makkers wi l len me vernederen en ik weet ni et hoe vóór hen een adelaar te 
bemachtigen. Geen zorg, zei opoe, ga op zoek naar veel bladeren die l i jken op de veren 
van de staart van de jacus, maak er een mooi dek van, bedek het met andere bladeren en 
takken, ga er dan vanaf staan en zeg: Verander je in een adelaar, verander je in een a -
delaar. Onmiddel l i jk ontdek je het verenpak en zul je dát vinden, waarnaar je zoekt. De 
kleinzoon liet zich dit niet twee keer zeggen, maar rende weg en deed al les meteen. Hij 
bracht een heel mooie adelaar naar het dorp en wel veel eerder dan z i jn makkers, zodat 
d ie , terwi j l ze met lege handen terugkwamen, de zoon van Meriroddo aantroffen, ver-
sierd met de veren van de vogel . De boróro l ieten zich niet overtroeven en besloten een 
adelaar te gaan jagen, vóórdat de held dat deed. Deze echter liet zich weer door opoe 
onderrichten met hetzelfde soort procédé als bij de andere adelaarssoort en verkreeg een 
schitterende adelaar,waarvan hi j het blanke verendek opnieuw voor z i jn zoontje als o rna -
ment gebruikte, aldus z i jn makkers overtroevend, die met lege handen terugkeerden. La-
ten we een ai je gaan jagen,zeiden ze, om voor ons van z i jn tanden een mooie hanger 
voor onze vrouwen te maken. 
Nadat Kuié je Kúri dit plan had gehoord, rende hij naar de hut van z i jn opoe, die hem 
bemoedigde: Zoek snel een stuk droog hout met een rode knoest aan het oppervlak. Doe 
zoals voordien en je zult z ien , dat, wanneer je het openlegt, er een enorme gri jze ai je 
tevoorschijn komt, die gereed is om naar het dorp te worden gebracht. Aldus geschiedde. 
Met de tanden van de ai Je maakte hi j een mooie hanger voor Meriroddo, wat nog meer 
jaloezie bi j de andere jagers verwekte, die vermoeid en zonder buit terugkeerden. Laten 
we het nog eens proberen; laten we een jaguarjacht houden, besloten ze. Kuié je Kúri 
ging opnieuw naar opoe, die hem aanraadde als voordien te doen, maar er nu zorg voor te 
dragen een stuk hout te zoeken dat een zwarte knoest had. De jongen gehoorzaamde en 
en komt voor z i jn vrouw met een schitterende hanger van de tanden van de gevlekte ja 
guar, veel eerder dan z i jn makkers terugkeerden. Vervolgens b esloten de mannen een 
rooi veld van mais te planten om vele, ri jpe kolven aan hun kinderen te kunnen geven, 
vóórdat Kuié je Kúri dat zou kunnen. 
Deze ging weer naar opoe's hut, die hem aanraadde: Plant ook j i j ma is , maar wanneer 
je het zaai t , vraag aan de geest Burekóibo het volgende: "M i jn vader, maak dat deze 
mais grote kolven produceert als de acuripalmnoten. Hij deed als gezegd en oogstte on-
m idde l l i j k een groeiend maïsveld, dat enorme kolven had, tot grote vreugde van de zoon 
van Meriroddo, die zich volstopte op overvloedige w i j ze . De boróro begrepen, dat z i j 
ni et konden wedijveren met Ku ié je Kúri en lieten hem" met rust. Het gebeurde dat een 
t i j d nadien Meriroddo door een beet van een cobra st ierf . Men kan zich de droefeni s 
en de rouw voorstellen van al le mannen die deze schone vrouw beminden. Ze organizeer-
den de liederen eigen aan de doden en wel onmiddel l i jk . Ze nodigden de mannen van de 
clans u i t , maar geen van hen was in staat een doodslied te maken dat werkeli jk in de 
smaak v i e l . Toen kwam er één aan van de wi t te- re iger-c lan, die de hut binnenging waar 
de doden wake plaatsvond. Bi j het overgaan van de drempel struikelde hi j zo ongelukkig, 
dat enige ara-vogels lachten in aanwezigheid van het l i j k , terwij к andere ernstig bleven 
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en weer andere nauweli jks lachten. Degenen van de clan van de Nabure, Kuiddo en K u -
rugugwa kregen strepen dicht bi j hun ogen om de sporen van hun tranen te herdenken en 
anderen die nauwel i jks lachten, kregen bij de ogen een gele beschildering om de voch-
tigheid aan te duiden die was achtergebleven door de bewogenheid, en de borórovogels 
die lachten, werden niet beloond; met geen enkel teken. Toen Ino zag, dat géén in 
staat was een l ied te komponeren dat voldeed, dacht hi j eraan zich aan te bieden om het 
ook eens te proberen. Na de weerstand van z i jn moe te hebben overwonnen, die het 
hem ontraadde zich aan te bieden, omdat ze dacht dat hij mot kon zingen, verkreeg hi j 
van haar, dat z i j hem geel schilderde met urucupasta en toen, ondanks het weinige ge-
hoor dat z i jn makkers hem gaven, zong hi j met groot gemak en gevoel, zozeer dat aan 
het einde van z i jn vertoning de boróro zeiden: laat het zó z i j n , dat we maatregelen 
treffen opdat een komposit ie die zó schoon i s , z ich in onze ceremonies zal voortzetten. 
Zogezegd, verzamelden ze bij hun klaagliederen het l ied van Ino, gekomponeerd ter ere 
van Meriroddo, en ze voerden het uit als er iemand st ier f . Ook als herinnering aan het 
gebeurde, gebruiken ze gewoonli jk een gele beschildering, zoals die van de komponist . 
Immers, de vogel van Ino, de totem van de clan van de beroemde zanger, draagt ver-
geelde puntjes op z i jn verendek. (EB. II р. 831-833). 
S.12 De legende van de rog 
Een groep kinderen was z ich aan het vermaken bi j de mannenhut, terwi j l de vader van 
één van hen uitgestrekt op een mat s l iep . Toen hi j opstond om weg te gaan, vluchtte er 
vanonder de mat een m u i s ( j e ) , tot vreugde van de kinderen. Ze joegen er achter aan en 
eenmaal gedood, roosterden ze het en gaven het te eten aan de zoon van degeen die lag 
te slapen. Toen h ij gegeten had, begonnen ze hem verschrikkel i jk te bespotten; daarop 
beklaagde hij z ich bi j z i jn vader d ie , boos geworden, het dorp ver l iet . Op geringe af -
stand zei h i j tot z i jn zoon: K l im in deze boom en k i jk goed u i t . Komt er iemand aan, 
zing dan aldus: ka, ka, ka . De jongen deed zo en nauweli jks was hi j in de boom of h i j 
werd veranderd in een makáo: een vogel van slechte voortekens. Op z i jn beurt werd de 
man een rog Carraia) en verborg zich op z o ' n manier in de aarde, dat hi j al leen de 
staart met de ijzeren punten buiten l ie t . Toen iemand naderbij kwam, gaf h i j de makáo 
het teken en op die manier bereidde de rog zich voor* Toen de man langs kwam, l iet hi j 
hem door z i j n haakjes met zoveel kracht en woede stru ikelen, dat het de dood veroor-
zaakte. Het geval deed alarm slaan en men zond a l le mogel i jke dieren op onderzoek om 
te ontdekken wie de vresel i jke rog zou kunnen doden. Door velen werd het tevergeefs be-
proefd. Tenslotte kwam er een vogel aan , genaamd Ki t i réu, d ie , voorzien van een goed-
gepunte knuppel,naderbij kwam, alsof er niets gebeurd was. De rog probeerde hem te 
verwonden, maar dat mis luk te , want de vogel gaf hem een dreun. Daarna, terwi j l h i j 
terugkeerde, sloeg hi j hem met de knuppel en, na hem uit d e aarde getrokken te hebben, 
gooide hi j hem op een dichtbi j brandend vuur, zeggend: Je mag geen mensen eten ; je 
voedsel is het s l i j k op de bodem van de r iv ier, je eten z i jn de v issen. Je zult met je 
punten nog aanslaan, maar de pi jn zal slechts korte t i j d duren en de zonsondergang niet 
halen. En daarom, wanneer de makáo z ingt , zegt h i j : ka, ka , ka. Dit is het teken voor 
ieder slecht avontuur of dood. Men kan zich moei l i j k de bi jgelovige angst voorstel len, 
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Over de auteur. 
Leo Diks werd op 21 februari 1942 te Rotterdam geboren. Na een kortstondig verbl i j f 
op de Hogere Burger School werd duidel i jk dat z i jn toekomst in de hotelwereld beter 
verzekerd was. Op de koks- en kelners-opleiding bleek, dat sommige leraren hem 
wel hogerop zagen komen, zodat de opleiding werd voortgezet aan de Hogere Hote l -
school te Maastr icht . Na een kort oblaatschap in een Trappistenklooster wordt het 
habijt door de wapenrok vervangen en vervolgens ingewisseld voor de -dan al niet 
meer str ikt verpl ichte- toog van het Bisschoppel i jk Groot-Seminarie te Heerlen en 
Roermond. 
Daar raakt hi j al gauw geïnteresseerd in de godsdientswetenschap en na voltooi ing 
van de opleiding bezoekt hi j de universiteit van Ni jmegen. 
Hi j neemt deel aan de "v/erkgroep Ceylon" en behaalt in 1970 z i jn doctoraal examen 
in de godsdienstwetenschappen met een mentio special is voor het toepassen van de 
strukturele analyse op singalese volksverhalen. 
Datzelfde jaar treedt hi j in het huwel i jk . 
Inmiddels is interesse gegroeid voor sociale vraagstukken en bi jgevolg slaagt h i j in 
1972 voor z i jn kandidaats-examen sociologie, na ontdekt te hebben dat sociale 
problemen in de sociale wetenschap maar zeer partieel gevat worden. 
Vanaf 1970 is hij par t - t ime in het onderwijs werkzaam. 

S T E L L I N G E N 
- Vanuit het gezichtspunt van de godsdienstwetenschap is de strukturele analyse een 
waardevolle heuristische procedure voor de studie van de mythen. 
- Voor het begrijpen van kleine samenlevingen kunnen historische verklaringen niet wor-
den gemis t . 
- Het verontachtzamen van het nul- type van de boróro-samenleving : de noord-zuid as, 
verhindert in Mythologiques Lévi-Strauss de kern van hun zaak uiteen te zetten. 
- Het verontachtzamen van de eigenheid van de sjamanist ische samenleving belet Lévi-
Strauss rekenschap te geven van de vele paranormale thema 's in die samenlevingen. 
- Het objekt van de godsdienstwetenschap kan worden omschreven als een door esthet i -
ka, magie en mystiek gedefinieerd ve ld . 
- Nader onderzoek in het boróro-mater ¡aal zal de wilde varkens in belang doen toenemen. 
- Suzuki leert in Het Oosten en Het Westen, -voordrachten over Zen-boeddhisme-, dat 
Tennysons gedicht: "Flower in the crannied wa l l " impl iceert , dat het de dichter niet 
schelen kan of de geplukte plant moet sterven. De auteur vergeet hier zel f , dat v o l -
gens de apocriefe tradi t ie, het Zen- boeddhisme zi jn oorsprong vond in een afgeplukte 
bloem in de hand van de Boeddha. 
- Populaire publikaties over bijzondere meditatie-ervaringen gaan veelal voorbij aan de 
evident ie, dat de grote yogin slechts door de meest toegewijde opoffering van z i jn 
vrouw (soms meer dan twint ig jaar), zulke ervaringen kan verwerkel i jken. In een sa-
menleving die geli jkberechtiging tot ideaal heeft, dient de boodschap van Gopi 
Krishna eens in dit l icht te worden gelezen. 
- Freud leest in de Oedipusmythe het probleem van de incest, Jung ziet er de bron van 
de archetypen in , Fromm benadrukt de relatie en scheiding van ouders en kinderen, 
Lévi-Strauss noemt (à l 'amér ica ine) de overschatting en onderschatting van bloed-
en aanverwantschapsrelaties. Maar wie bekommert zich om de blinde ziener? 
- Vandaag de dag wordt met het Sakrament van de bewustzijnsverruimende drugs meer 
gemeenschap gevierd dan met het sakrament van brood en w i j n . Kan men wel anders 
verwachten in een pi l len-kultuur? 
- Een mystieke levenshouding kan zich in een konstruktief anarchisme verwerkel i jken. 
- Onze huidige kennis staat toe het nageslacht méér dan een ( radio-) aktief leven aan 
te bieden . 
- O o k voor de theologische fakultei t te Nijmegen dient de godsdiènsthistoriè fundament 
van de godsdienstwetenschap te b l i j ven . 
- Als onderwi jsprojekt moet de "werkgroep Ceylon" een vol ledig sukses worden genoemd; 
als onderzoeksprojekt heeft het door gebrek aan kontinuiteit moeten fa len. 
- Voor interdiscipl inaire studies geldt de regel: eerst leren om het al leen te doen en 
vervolgens leren het met velen beter te doen. 
- Mertons analyse in Social Theory and Social Structure,demonstreert de overeen-
komstige patronen van " the pol i t ical machine" en "the big business of the rackets" . 
Watergate stel t deze socioloog méér in het gel i jk dan een diepgravende analyse van 
z i jn oeuvre zou kunnen doen. 
- A l s Percy S . Cohens these geldt , dat de moderne staat geen sol idar i tei t in Durk-
heims zin behoeft maar kan volstaan met dwang, dan wordt het de hoogste t i jd dat 
de nederlandse bevolking op tegenmaatregelen gaat zinnen. 
- Werkelozen worden in de nederlandse samenleving tot tweede-rangs burgers gede-
valueerd. Men kan niet verlangen dat ze zich daar vanwege een beroep op het alge-
meen belang of de vigerende, discriminerende voorschriften, bij neer zullen leggen. 
- De emancipatie van de vrouw impliceert niet alleen een emancipatie van de man, 
maar ook een emancipatie van buik naar hoofd. 
- o - o - o -

